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पुरोवाक्‌ 


भारतीय सस्कृति का सम्पूर्ण वैचारिक आयाम वेदों से निसृत 
पुष्पित एव विकसित हुआ है। वेदान्त की वाग्धारा इसका सर्वश्रेष्ठ उदाहरण 
है। इसी वाग्धारा ने समस्त विश्व में अपनी विशिष्ट छाप छोडी है। 
भारतीय मनीषा ने समस्त जगत्‌ को वैचारिक सदेश दिया था जिसको 
विभिन्‍न देशों ने धर्म और कर्म के रूप मे अपनाया भी है। यही कारण 
है कि भारत को एक समय में जगदृगुरू भी कहा जाता था। 
आध्यात्मिकता भारतीय दर्शन की मूल विशिष्टता है जिसका समयानुकूल 
परिवर्द्धन भारतीय मनीषाओं द्वारा होता रहा है। वेदों के बाद उपनिषदों में 
ज्ञान की सार्थकता और सत्य की खोज का प्रयास हुआ। यह मूल 
वैचारिक वाग्धारा छठी शताब्दी ई0पू० में उदित 'जैनः एव बौद्ध” धर्म एव 
दर्शनों में भी देखी गयी। साख्य-योग ने आध्यात्मिक साधना द्वारा मोक्ष 
का मार्ग प्रशस्त करने का प्रयास किया। नन्‍्याय-वैशेषिक एव 
मीमासा-दर्शनों में 'प्रमा-प्रामाण्य” की विशद्‌ विवेचना की गई। इन सभी 
भारतीय दर्शनों का चरम-विकास विेदान्त”ः (उत्तर-मीमासा) में हुआ है। 
वेदान्त के सम्प्रदायों में अद्वैत वेदान्त विशेष उल्लेखनीय है। अद्वित वेदान्त 
को भारतीय दर्शन के 'चरम विकास की अवस्था? कहा जा सकता है 
जिसके आधार पर समकालीन भारतीय दार्शनिक अपने विचारों को 
विकसित करते रहे हैं। 

आज विश्व बहुत ही कठिन दौर से गुजर रहा है। सर्वत्र मानवीय 
मूल्यों का ढास हुआ है। चारों तरफ भीड-तत्र का बाहुल्य नजर आता है। 
नैतिक नियमों एव मर्यादाओं का तिरस्कार हो रहा है। निरतर हो रहे 
वैज्ञानिक प्रगति के बावजूद लोग आत्मीय शान्ति की तलाश में भव्क रहे 
हैं। इन विषम परिस्थितियों में यदि अद्वित-वेदान्त के सूत्र “जीवोब्रह्मैव 
नापर ? को आत्मसात्‌ कर लिया जाय तो इन परिस्थितियों एव समस्याओं 
का निराकरण ही नहीं होगा वरन्‌ समस्या उत्पन्न ही नहीं होगी । 

यह आध्यात्मिक अभिवृत्ति न केवल भारतीय दर्शन के विभिन्‍न 
पहलुओं को प्रभावित करती रही है, वरन्‌ भारत के सामान्य जनमानस 
तथा जीवन-शैली का एक अभिन्‍न अग बन चुकी है। तुलनात्मक रूप से 
पाश्वात्य चितन तथा जीवन-शैली में आध्यात्मिकता का स्थान इतना 
प्रमुख कभी नहीं रहा। यद्यपि यह सत्य है कि पश्चिम के धर्म-दर्शन, 
अत प्रज्ञावादी तथा रहस्यवादी चितन में आध्यात्मिक तत्व विशेष रूप से 


पाया जाता है, तथापि सामान्य जीवन-दर्शन में इसकी प्रमुखता नहीं 
रही। वैदिक औपनिषदिक युगों से ही भारत में योगियों ऋषियों तथा 
सतों की परम्परा चली आ रही है। गुरू-शिष्य परम्परा की स्थापना भी 
इसी समय हुई। आत्मा तथा ईश्वर के स्वरूप तथा इसके पारस्परिक 
सबध का ज्ञान इन सर्तों द्वारा दी गई शिक्षा का प्रमुख विषय रहा है। 
प्रारम्भ में धर्म पर आधारित नैतिकता की शिक्षा इसका उद्देश्य था। 
समय के प्रवाह के साथ-साथ यह चिन्तन बौद्धिक तथा परिष्कृत होता 
गया तथा इसमें दर्शन के अन्य सामान्य रूप से स्वीकृत तत्व, जैसे - 
ज्ञानमीमासा, नीति-शास्त्र धर्म-दर्शन आदि भी समाविष्ट होते गए किन्तु 
उनकी शिक्षा का मूल्य उद्देश्य था - पूर्ण आध्यात्मिक विकास/ इसी 
उद्देश्य को विभिन्‍न सदर्भो में विभिन्‍न सज्ञाओं से अभिहित किया गया। 
इसे सदर्भ विशेष में "परम सत्‌ का ज्ञान” या 'परमज्ञान” भी कहा गया 
है। प्राचीन ऋषियों की शिक्षा की परम्परा को आधुनिक काल के योगियों 
एव सतों ने भी अपनाया तथा इसे अधिक बोधगम्य तथा परिष्कुत रूप 
से आगे बढ्ने का कार्य किया। इन आधुनिक योगी-सतों की शिक्षा का 
उद्देश्य भी “इशोपलब्धि, 'आत्मोपलब्धि' या 'परम-सत्‌ का ज्ञान? ही था। 
इनके शिक्षा प्रणाली में कुछ परिवर्तन अवश्य हुए । इन्होंने धर्म को सहज 
रूप से परिभाषित करते हुए धर्म को एक सार्वभौम रूप देने का प्रयास 
किया तथा आत्मोपलब्धि या ईश्वर प्राप्ति के साधन को इस रुप में 
प्रस्तुत किया जो सामान्य जनमानस से लेकर प्रबुद्ध लोगों को भी समान 
रूप से अपनी ओर आकर्षित कर सके। 

स्वामी विवेकानन्द के जीवन पर उनके गुरु श्री रामकृष्ण परमहस 
की बहुत अधिक छाप पायी जाती है। स्वामी विवेकानन्द की विचारधारा 
एव व्यक्तित्व से समग्रत परिचित होने के लिए उनके गुरु श्री रामकृष्ण 
देव के विचारों एव व्यक्तित्व को जानना नितान्त आवश्यक है। स्वामी जी 
ने स्वयं यह लिखा है कि 'शिष्य की आवाज द्वारा वास्तव में ससार 
गुर की आवाज सुनता है। शिष्य गुरु का क्रियात्मक रूप में पूरक है। 
यदि गुरु का जीवन नवीन सिद्धान्तों की पुस्तक है तो शिष्य का जीवन 
उसके सिद्धान्तों का व्याख्या करते हुए उसका व्यावहारिक रूप है। 

स्वामी विवेकानन्द एव उनके गुरू के जीवन-दर्शन पर वेदान्त दर्शन 
का बहुत अधिक प्रभाव पड़ा था। वेदान्त को हिन्दुओं ने अपने मूल ग्रन्थ 
के रूप में स्वीकार किया है और स्वामी विवेकानन्द तो हिन्दू धर्म के 
कट्टर समर्थक के रूप में विख्यात हुए थे। उन पर वेदान्त दर्शन का 
इतना अधिक प्रभाव पड़ा कि उन्होंने यहाँ तक कह दिया कि 'हिन्दू शब्द 


कहने से हम लोगों का यही अभिप्राय है जो वास्तव में वेदान्ती का 
है।? वेदान्त का मुकुट्मणि अद्धैत वेदान्त है। अत स्वामी जी का जीवन 
सबसे अधिक अद्वैत वेदान्त से ही प्रभावित था। वे इससे इतने प्रभावित 
हुए कि उन्होंने कहा- “परमात्मा करे कल ही सम्पूर्ण ससार केवठ' 
मत में ही नहीं अनुभूति के सम्बन्ध में भी अद्वैतवादी हो जाय।॥?” 
तत्कालीन धार्मिक सस्कार और धर्म के बिगड़ते हुए स्वरूप की रक्षा के 
लिए उन्होंने अद्वैत की शिक्षाओं पर जोर देते हुए कहा था- “सबमें यह 
अद्वेतवाद प्रचारित करो जिससे धर्म आधुनिक चिन्तन विज्ञान से भी अक्षत 
बना रहे।” 

अद्वित वेदान्त के प्रभाव से ही स्वामी विवेकानन्द के धार्मिक तथा 
दार्शनिक आधारों का निर्माण हुआ। उनके दाश्शनिक सिद्धान्त को 
व्यावहारिक वेदान्त”' भी कहा गया। अद्धैत वेदान्त के इस सिद्धान्त से 
कि 'सभी व्यक्ति मूलत ब्रह्म स्वरूप होने से एक हैं? उनमें सभी 
लोगों के प्रति प्रेम तथा सभी धर्मों के प्रति समान आदर भाव उत्पन्न 
किया। इस प्रकार हम कह सकते हैं कि वास्तव में अद्वैत वेदान्त ने 
स्वामी जी के समग्र चिन्तन फलक को आप्लावित किया था। इसी 
वेदान्तिक विचारधारा से अभिप्रेरित होकर श्री रामकृष्ण देव एव स्वामी 
विवेकानन्द ने अपने समकालीन विषम परिस्थितियों में भी मानवता का 
सचरण सम्पूर्ण धरा पर करने का प्रयास किया था, जिसे नव भारत के 
निर्माण में अत्यन्त महत्वपूर्ण योगदान माना जा सकता है। 

स्वामी विवेकानन्द के चिन्तन और विचार पर अबद्वित वेदान्त के 
अमिठ प्रभाव को देखते हुए ही शोधकर्ता ने उनकी समग्र वैचारिक 
पृष्ठभूमि में अद्वैत वेदान्त की वास्तविक सार्थकता को खोजने का प्रयास 
किया है। चूँकि विवेकानन्द की चिन्तनधारा को हम उनके गुरु श्री 
रामकृष्ण देव की चिन्तनधारा से सर्वथा अलग करके नहीं समझ सकते, 
इसीलिए शोधकर्ता द्वाय स्वामी विवेकानन्द के साथ ही उनके गुरु श्री 
रामकृष्ण देव की वैचारिक पृष्ठभूमि में भी अद्वैत वेदान्त की यथा सम्भव 
सार्थकता को सिद्ध करने का प्रयास किया गया है। दोनों महामानवों की 
अद्भुत विचार्शली, परम साधनायुक्त जीवन-पद्धति एव मानवतावादी 
दृष्टिकोण से अभिभूत होकर शोधकर्ता द्वाय इसी महत्त्वपूर्ण विषय पर 
शोध करना स्वकर्तव्य समझा गया है। 


बनी तन सास (३ ७ जन 


सावर आभार 

यद्यपि रामकृष्ण देव एव विवेकानन्द दोनों महापुरुषों के व्यापक 
व्यक्तित्व एव कृतित्व को एक शोध-प्रबध के अन्तर्गत समाहित कर देना 
'जिमि पिपिलिका सागर थाहा? के समान है, तथापि शोधार्थी द्वार सागर 
को थाहने का प्रयास मात्र किया गया है। शोधार्थी यह तो दावा नहीं कर 
सकता है कि उसने ज्रागर को थाह लिया है, फिर भी उसने वैचारिक 
पयोधि में गोता अवश्य लगाया है। 

इस शोध-प्रबध में उल्लिखित सभी सदर्भकारों के प्रति शोधाथी 
नतमस्तक है जिनकी रचनाओं से उसे अपार सहयोग मिला है। इसी 
श्रृंखला में भारतीय दर्शन के साक्षात्‌ मनीषी प्रख्यात दर्शनविद्‌ 
प्रात स्मरणीय पूज्य ग्ुरूदेव स्व0 प्रो० सगमलाल पाण्डेय जी को विस्मृत 
नहीं किया जा सकता जिनकी सतत्‌ प्रेरणा शोधार्थी को मिलती रही है 
यद्यपि वे सशरीर हमारे बीच नहीं हैं तथापि उनकी वाणी संदैव मेरा मार्ग 
प्रशस्त करती रहती है। इन्हें शत्‌ शत्‌ नमन। 

इस शोध-प्रबन्ध की निर्देशिका ममतामयी, श्रुतिमयी डॉ0 मृदुला 
रवि. प्रकाश महोदया  (विभागाध्यक्ष, दर्शनशास्त्र विभाग इलाहाबाद 
विश्वविद्यालय, इलाहाबाद) के असीम अनुग्रह के सम्मुख शोधार्थी 
श्रद्धावनत्‌ है. जिनकी प्रेरणा से इस शोध-प्रबन्ध में जीवन्तता आ गयी है। 
इन्हीं के सहज मार्गदर्शन से दर्शनशास्त्र जैसे दुरूह विषय को मैंने सहज 
रूप में हृदयगम किया है। शोध-प्रबन्ध को परिपूर्ण कराने के लिए वे 
संदैव मुझे प्रोत्साहित एवं प्रेरित करती रहीं। इस शोध-प्रबन्ध की जो भी 
अच्छाइयाँ हैं वे उनकी हैं और जो कमियाँ हैं वे मेरी हैं। 

इस शोध-प्रबन्ध की परिपूर्णता में दर्शनशास्त्र विभाग के समस्त 
गुरूजनों परमादरणीय डॉ जठाशकर जी, डॉ हरिशकर उपाध्याय जी, 
डॉ गौरी चाट्टोपाध्याय जी, डॉ नरेन्द्र सिह जी डॉ (श्रीमती) आशा 
लाल प्रभ्भति आचार्यो ने समय-समय पर समुचित मार्गदर्शन एव सहयोग 
दिया है। उनके प्रति मैं हृदय से आभार व्यक्त कर रहा हूँ। परम श्रद्धेय 
गुरुवर प्रो देवकी नन्‍्दन द्विवेदी प्रो रामलाल सिह जी, प्रो एसवी 
पी सिन्हा जी (विभागाध्यक्ष बिहार विश्वविद्यालय, मुजफ्फरपुर) एव प्रो 
बी एन सिह जी, (बी एच यू, वाराणसी) के सम्यक्‌ मार्गदर्शन के 
लिए भी मैं इन पितृतुल्य आचार्यों का हृदय से आभारी हूँ। 

अपने अग्रज तुल्य परमादरणीय डॉ0 विद्यासागर उपाध्याय 
(अतिथि-प्रवक्‍ता, दर्शनशास्त्र विभाग, इविवि) के चरणों में मैं सादर विनत्‌ 
हूँ जिनकी प्रेरणा एव सहयोग के बिना इस शोध-प्रबन्ध की परिपूर्णत। 
असभव थीं। मुझे समय-समय पर जिन शुभेच्छुओं का सहयोग मिलता 


रहा है, उनमें दर्शनशास्त्र विभाग के आदरणीय डॉ0 रजनीश पाण्डेय, 
डॉ0 देवेन्द्र विक्रम सिह डॉ0 विश्वामित्र पाण्डेय उल्लेखनीय है, मैं 
सहृदय इनके प्रति आभार व्यक्त करना अपना स्व-कर्तव्य समझता हूँ 

मेरे भविष्य के प्रति सदैव सचेष्ट मेरी परम श्रद्धेया बडी माँ (ताई 
जी) श्रीमती गायत्री देवी पूजनीया माँ श्रीमती कुसुम मिश्रा एव पूज्य 
पिता जी श्री विश्वम्भर नाथ मिश्र जी के श्री चरणों में नत्‌ हो रहा हूँ, 
जिनके निरन्तर आर्शीवाद, वात्सल्य एव प्रेरणा ने मुझे शैक्षणिक जीवन की 
इस परिपूर्णात तक पहुँचाया है। पितृतुल्य श्री राजेन्द्र तिवारी (विपिन 
चाचा) एवं श्री ईश्वर चाचा जी को भी मैं सादर नमन करता हूँ, जिनका 
आशीर्वाद एव स्नेह संदैव मेरे लिए प्रेरणा बनता रहा। मेरे परमादरणीय 
प्रथमाग्रज श्री अमलेन्दु नाथ मिश्र (आयकर अधिकारी आगय) एव 
परमादरणीया भाभीजी श्रीमती गीता मिश्रा के लिए मेरे पास आभार के 
शब्द नहीं है, जिनके स्नेह एव आर्शीवाद ने संदैव मुझे बेहतर करने के 
लिए प्रेश्ति किया। मेरे शैक्षणिक जीवन की प्रत्येक आवश्यकता को उन्होंने 
अपनी आवश्यकताओं से ऊपर रखकर पूर्ण किया। अपने द्वितीयाग्रज 
श्री निलेन्द्ु नाथ मिश्र एव आदरणीया भाभीजी श्रीमती अन्जू मिश्रा के 
प्रति भी मैं हृदय से आभारी हूँ। मेरे अनुज धर्मेन्द्र, मेरी अनुजा सुनीता 
एव विनीता, भतीजे हर्षित भतीजियों गीतिका, प्रीतिका और श्रेया के 
प्रत्येक शुभ की कामना करता हूँ। 

इसी क्रम में अपनी दव-पाणिग्रहिता श्रीमती “निशि? को उल्लिखित 
कर रहा हूँ जो अनेकानेक पारिवारिक दायित्वों से मुक्त रखकर इस 
शोध-प्रबन्ध के परिपूर्णार्थ मुझे अहर्निश प्रोत्साहित करती रही। उसे 
धन्यवाद देते हुए मेरी लेखनी मौन हो रही है क्‍योंकि मेरे खामोशी की 
भाषा वह बेहतर समझती है। 

मेरे प्रिय भाग्जे श्री सजीव दीक्षित ने इस शोध प्रबन्ध को पूर्ण 
कराने में जिस तन्मयता का परिचय दिया है उसे शब्दों की परिधि में 
बाँधना सहज नहीं है। मैं इसके सम्पूर्ण शुभत्व की कामना करता हूँ। 

अपने परम मित्र श्री आशुतोष तिवारी श्री ऋषि रजन गोयल 
(प्रबन्धक विपणन एव आर्थिक सर्वेक्षण जिला उद्योग केन्द्र सोनभद्र) का 
मैं हृदय से आभारी हूँ, जिनका सान्निध्य नहीं रहा होता तो पठन-पाठन 
की कई जटिलताए हल नहीं हुई होतीं। श्री उमाशकर त्रिपाठी, श्री चन्द्र 
मोहन उपाध्याय श्री राकेश द्विवेदी को उनके सहयोग के लिए धन्यवाद 
देता हूँ। अग्रज तुल्य श्री प्रणविजय सिह श्री ब्रजेश मणि तथा श्री शेष 
कुमार पाण्डेय का सहयोग मुझे निरन्तर मिलता रहा इनको सादर 
नमन। श्री सुधीर पाण्डेय श्री सुरेश एव महेश पाण्डेय श्री. मनोज 


त्रिपाठी श्री सुधीर मिश्र श्री नीरज खन्नी, श्री आलोक तिवारी का 
सहयोग भी विस्मृत नहीं किया जा सकता। मैं इनके उज्जवल भविष्य 
की कामना करता हूँ। 

इस शोध प्रबन्ध की पूर्णता में "केन्द्रीय पुस्तकालय इविवि? से 
जो सहयोग प्राप्त हुआ उसके लिए वहाँ के लाईब्रेरियन एव कर्मचारी- 
गण धन्यवाद के पात्र हैं। 'सेन्ट्रल लाइब्रेरी बी एच यू,” वाराणसी 
'भारतीय दार्शनिक अनुसन्धान परिषद्‌ (आई सी पी आर) लखनऊ, 
'रामकृष्ण मिशन प्रयाग” से भी समय-समय पर आवश्यक सहयोग 
मिलता रहा। वहाँ के समस्त कर्मचारियों को भी धन्यवाद देता हूँ। 

इस शोध-प्रबन्ध को यथाशीघ्र परिपूर्ण कराने में जिस उत्साह एठ 
आत्मीयता का परिचय अलका कम्पयूटर्स के श्री विनोद कुमार द्विवेदी जी 
इनके आत्मज द्वय विमर्श जी और विपिन जी तथा ईश्वर शरण डिग्री 
कालेज के कम्प्यूटर प्रोग्रामर श्री प्रेमप्रकाश श्रीवास्तव जी ने जो अमूल्य 
सहयोग दिया है वह अविस्मरणीय है। मैं सहृदय इन सभी के प्रति 
आभारी हूँ और इन्हें धन्यवाद ज्ञापित करता हूँ। 

अन्तत ,शोध-प्रबन्ध के मूल्याकन का दायित्व विद्धत्‌ जनों के पटल 
पर रख रहा हूँ. | यद्यपि प्रूफ सशोधन का पर्याप्त प्रयास किया गया हैं 
तथापि मानवीय त्रुटियों का होना स्वाभाविक है। इसके लिए शोधार्थी 
क्षमाप्रार्थी है। यदि इस शोध-प्रबन्ध से दर्शनशास्त्र के वैचारिक क्षेत्र में 
कोई नवीनता सिद्ध हो अथवा मानवीयता के उत्थान में इसके द्वारा 
सम्यक्‌ योगदान मिल सके तो शोधार्थी अपने श्रम को सार्थक समझेगा। 

सर्वेभ्यो देवेभ्यो नम । 
सर्वेभ्यो ब्रहमणेभ्यो नम | 
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एा 5 (९४० >> 


भावी शोध हेतु सुझाव 
सन्दर्भ ग्रन्थ-सूची 





न्ट्ना रामकृष्ण एवं विवेकानन्द आविर्भावकालीन परिस्थितियाँ, 
सक्षिप्त परिचय तथा अद्वैत वेदान्तिक अनुप्रयोग - 


॥ तद्युगीन सामाजिक परिस्थितियाँ 
2 श्री रामकृष्ण परिचय एव वैशिष्टय 
3 विवेकानन्द परिचय एवं वैशिष्टय 


4 श्री रामकृष्ण-विवेकानन्द की वैचारिक समन्वयता एवं अद्वैत वेदान्तिक 
/ अनुप्रयौग। 





श्री रामकृष्ण एवं विवेकानन्द आविर्भावकालीन परिस्थितियों 
सक्षिप्त परिचय तथा अद्ठैत वेदान्तिक अनुप्रयोग 


(  ) तदयुगीन सामाजिक परिस्थितियाँ - 


भारत की गौरवशाली सास्कृतिक परम्परा ही उसकी शक्ति रही हे। अपनी 
गौरवमयी परम्परा के कारण ही सैकडो वर्षो तक पराधीन रहने के बाद भी 
भारतीय सस्कृति विलुप्त नही हुई। अनेक विपरीत परिस्थितियो के बाद भी 
भारतीय सस्कृति अपनी रक्षा करने मे सफल रही है। परिवर्तित परिस्थितियो के 
साथ-साथ ऐसे अनेको तत्व हमारी सस्कृति मे प्रवेश कर गये जिनसे देश का 
पतन हो सकता था। इनमे से अनेक दोष तात्कालिक हिन्दू-धर्म मे भी समाहित 
हो गये थे। बौद्धो के नैशत्मवाद और बिना विचार किए सन्यास ग्रहण करने की 
प्रथा ने भारतीय समाज को कर्म विमुख और दुर्बल कर दिया था। समाज मे 
अनेक कुप्रथाये प्रचलित हो गयी थी। हिन्दू-समाज अपने को विविध बधनो मे 
बाँधने लगा था। यह प्रवृत्ति आगे भी चलती रही। मुसलमानो और अग्रेजो के 
आगमन के साथ भी बहुत सारी कुप्रवृत्तियाँ समाज मे व्याप्त होती गयी। 


उन्नीसवी सदी के अतिम वर्षो मे विज्ञान और भौतिकवाद उत्कर्ष प्राप्त 
करते जा रहे थे। उनके बढते हुए चरण भारत के आध्यात्म-उपवन को कुचल 
रहे थे। वैज्ञानिक प्रगति के प्रबल प्रहारों से पुराने अधविश्वास मिट्टी के ढेर की 
तरह ढहते जा रहे थे। उनकी स्थिति, जिनके लिए धर्म केवल कुछ मतवादो और 
निरर्थक अनुष्ठानो का पुञ्जन-मात्र रह गया था, सोचनीय होती जा रही थी। कुछ 
समय के लिए तो ऐसा लगा जैसे अज्ञेयवाद और भौतिकवाद के उमडते ज्वार मे 
सब कुछ विलीन हो जायेगा। भारतीय समाज जाति-पाँत, छुआ-छूत आदि 
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0 


कुरीतियो मे फँसकर अपने आत्म-गौरव और आत्म-बल को भूलता जा रहा था। 
भारत पूरी तरह पराधीनता की बेडियो मे जकडा हुआ था। 


इन्ही परिस्थितियो ने अनेको सामाजिक एव धार्मिक-सुधार आदोलनो का 
जन्म दिया, जिसे बौद्धिक-पुनर्जागरण के रूप मे देखा गया। भारत का बौद्धिक 
पुनर्जागरण आधुनिक भारतीय राष्ट्रवाद के उदय का एक महत्त्वपूर्ण कारण था। 
जिस प्रकार इटली के पुनर्जागरण तथा जर्मनी के धर्म-सुधार आदोलनो ने 
यूरोपीय राष्ट्रवाद के उदय के बौद्धिक आधार का काम किया था उसी प्रकार 
भारत के सुधारकों तथा धार्मिक नेताओ के उपदेशो ने देशवासियों मे स्वायत्त, 
आत्म-निर्णय पर आधारित राजनीतिक जीवन के निर्माण की इच्छा उत्पन्न की। 
भारतीय आत्मा के जागरण की सृजनात्मक अभिव्यक्ति सर्वप्रथम दर्शन, धर्म तथा 
सस्कृति के क्षेत्र मे हुई और राजनीतिक आत्म-चेतना का उदय उसके अपरिहार्य 
परिणाम के रूप मे हुआ। 


पुनर्जागरण काल से ब्रह्माण्ड-विद्या की समस्याओ के सदर्भ मे नया 
वैज्ञानिक दृष्टिकोण प्रारभ हुआ किन्तु भारतीय पुनर्जागरण के मूल मे तत्वता 
नैतिक व आध्यात्मिक आकाक्षाओ का प्राधान्य था।' 


भारतीय पुनर्जागरण मे अतीत को पुनर्जीवित करने की प्रवृत्ति अधिक 
बलवती थी। भारतीय पुनर्जागरण आदोलन के कुछ नेताओ ने खुले रूप मे इस 
बात का समर्थन किया कि हमे सकल्प-पूर्वक वेदो, उपनिषदों, गीता, पुराणो 
आदि प्राचीन धर्म-शास्रों के आधार पर अपने वर्तमान जीवन को ढालना 
चाहिए। उन्होने उन भारतीयों की निन्‍्दा की जो हक्सले, डार्विन, स्पेसर आदि 
के विचारों से प्रभावित थे तथा जिनका जीवन दर्शन आध्यात्मिकता एव राष्ट्र-प्रेम 
से पूर्णता शून्य हो गया था। अतीत को पुनर्जीवित करने की भावना आक्रामक 


' इतालवी पुनर्जागरण के पाडुआ सम्प्रदाय ने जिनके नेता पोम्पोनात्सी और म्रेमोनिनी थे मनुष्य के 
नैतिक मूल्य पर बल दिया था। 


तथा अहकारपूर्ण विदेशी सभ्यता की महान चुनौती के विरूद्ध प्रतिक्रिया के रूप 
मे उत्पन्न हुई थी। चूँकि यह सभ्यता राजनीतिक दृष्टि से अत्यधिक प्रभावी और 
आर्थिक दृष्टि से बलशाली थी इसलिए उसके विरुद्ध प्रतिक्रिया का होना और भी 
स्वाभाविक था। पश्चिम की यात्रिक सभ्यता तथा भारत की धार्मिक एवं 
पुण्यसलीला सस्कृतियों के बीच इस सघर्ष से नये भारत का उदय हुआ। 


इस पुनर्जाग्रत नवीन भारत के निर्माण मे जिन महान शक्तियो ने योग 
दिया उनमे श्री रामकृष्ण और विवेकानन्द का स्थान अग्रगण्य है। भारत की 
यह परम्परा रही है कि यहाँ की जनता विद्या से आतकित नही होती। विद्वानों 
का वह सत्कार तो करती है लेकिन उनकी पूजा और भक्ति नहीं। भारतीय जाति 
तर्क से पराजित होने वाली जाति नहीं है। हाँ, यह अवश्य है कि उसे नग्नता, 
त्याग और चरित्र से जीता जा सकता है। सिर्फ धर्म-धर्म चिल्लाने से धर्म का 
अर्थ स्पष्ट नही होता और न मोटी-मोटी पोथियाँ रच देने से धर्म किसी की 
समझ मे आता है। रामकृष्ण देव और विवेकानन्द से पूर्व राजा राममोहन राय, 
स्वामी दयानन्द आदि के प्रचारों से यह तो सिद्ध हो गया था कि हिन्दू-धर्म 
निन्दनीय नही वरन्‌ वरेण्य है, लेकिन धर्म का यह जीता-जागता रूप तब 
दिखलाई पड़ा जब स्वामी रामकृष्ण परमहस (836-886) का आविर्भाव 
हुआ। 

(2 ) श्री रामकृष्ण परिचय एवं वैशिष्टय - 

जीवनवृत्त - श्री रामकृष्ण देव का जन्म प0 बगाल के हुगली” जिले के 
अतर्गत 'कामारपुकूर' नामक ग्राम मे एक निर्धन किन्तु धर्मनिष्ठ परिवार मे 
बगला फाल्गुन 6, 242 शकाब्द 757 दिनाँक 7, फरवरी 836 
ईं0 शुक्ल पक्ष बुधवार की रात मे हुआ था। उस समय शुभ द्वितीया तिथि पूर्व 
भाद्र-पद नक्षत्र के साथ सयुक्त रहने के कारण सिद्धि योग का उदय हुआ था।' 


* श्री रामकृष्ण लीला प्रसग, प्रथम खण्ड स्वामी शारदानन्द पृ 56 


श्री रामकृष्ण देव जी के बचपन का नाम “गदाधर” था तथा उनके पिता 
'खुदीराम चट्टोपाध्याय” एक धर्मपरायण, निष्ठावान एवं सदाचार सम्पन्न ब्राह्मण 
थे। वे रघुवीर के उपासक थे। उनकी माता 'चन्द्रमणी देवी' स्नेह, सरलता तथा 
दयालुता की प्रतिमूर्त्ति थी। गदाधर के परिवार के अन्य सदस्यो मे श्री रामकुमार 
और श्री रामेश्वर उनके दो भाई तथा दो बहने-कात्यायिनी एवं सर्वमद्भरला थी। 


इस छोटे से बालक को केन्द्रित कर उनके परिवार वालो को अनेक 
लौकिक लीलाये दिखाई देने लगी। पाँचवे वर्ष मे श्रीरामकृष्ण को विद्यारम्भ 
सस्कार के बाद गाँव की पाठशाला मे पढने भेज दिया गया। वे श्रुतिधर' एव 
'स्मृतिधर' थे। एक बार भी वह जो कुछ भी देख या सुन लेते थे उसे किसी 
प्रकार भूलते नहीं थे। यह कहना कठिन है कि श्रीरामकृष्ण के जीवन मे दिव्य 
भाव का विकास सर्वप्रथम कब हुआ था। पर उनका दैवीय स्वरूप शैशवकाल मे 
ही प्रकट होने लगा था। सात वर्ष की आयु मे अकस्मातू्‌ पिता का निधन हो 
गया। श्री रामकृष्ण देव का पाठशाला जाना बन्द हो गया और उनके विवेकशील 
मानस मे ससार का सच्चा स्वरूप एकदम भासित हो उठा। पितृ-वियोग की इस 
एक ही घटना ने इस बालक के हृदय मे ससार के प्रति तीब्र वितृष्णा उत्पन्न कर 
दिया। 


कलकत्ता के कालीमन्दिर मे प्रधान-पुजारी के रूप मे पण्डित रामकुमार 
नियुक्त हुये। श्री रामकृष्ण देव भी झामापुकूर से वहाँ कभी-कभी आया करते थे। 
देव इच्छा से शीघ्र ही वे भी पूजा कार्य मे नियुक्त हुये। उस समय वे इक्कीस 
या बाईस वर्ष के थे। कुछ दिनो तक काली मदिर मे पूजा करने के बाद 
श्रीरमकृष्ण के मन मे प्रश्न उठा “मै जो पूजा कर रहा हूँ, वह किसकी कर रहा 


' शाख्रयज्ञ खुदीराम चट्टोपाध्याय ने जब अपने आत्मज का जन्मलग्न देखा तो यह अत्यन्त शुभ मुहूर्त 
था। तो वे समझ गये कि स्वय गदाधर विष्णु ही अपने बचन को पूरा करने आये हैं। इसलिए उन्होने 
नवजात शिशु का नाम “गदाधर” रखा होगा। 

* श्री रामकृष्ण लीला प्रसग प्रथम खण्ड स्वामी शारदानन्द पृ 25 


हूँ? मृण्मयी माँ की या चिन्मयी मा की? मा यदि चिन्मयी है तो फिर मेरे इतना 
रोने-पीटने के बाद भी दर्शन क्यो नही देती? जगन्माता के दर्शनार्थ श्रीरामकृष्ण 
की व्याकुलता दिन-प्रतिदिन बढती गयी। एक दिन पूजा के बाद वे मदिर मे बैठे 
अश्रुपूर्ण नेत्रो से गाते हुये मा को भजन सुना रहे थे, उसी समय उनके मन मे 
विचार आया कि यदि मा के दर्शन न मिले तो फिर इस जीवन धारण से लाभ 
ही क्या? इतने मे उनकी दृष्टि मंदिर की दीवार से लटकती हुयी तलवार पर 
पडी। उसके आघात से उसी क्षण जीवन को समाप्त कर डालने के इरादे से 
उन्होने उन्‍्मत्त की तरह झप्टकर तलवार खीच ली। वे अपने गले पर प्रहार 
करने ही वाले थे कि सहसा उन्हे मा की ज्योतिर्मयी मूर्त्ति के दर्शन हुये और वे 
बेसुध होकर गिर पडे। 


863 मे वे वात्सल्य भाव की साधना मे और आगे मधुर भाव की 
साधना मे प्रवृत्त हुये। वेष्णव-शाख मे मधुर भाव को श्रात, दासस्‍्य, सख्य, 
वात्सल्य आदि भावों की सार-समष्टि अथवा परिपूर्ति माना जाता है। मधुर भाव 
की साधना के समय वे खत्री वेष धारण किये रहते थे। उस समय उनके प्रत्येक 
क्रियाकलाप मे खत्री-जनोचित भाव ही प्रकट होता था। श्रीराधा के भाव मे मग्न 
हो श्रीकृष्ण के दर्शन के लिए व्याकुल होकर वे करुण विलाप करते। इस 
अवस्था मे उन्हे श्रीगधिका और श्रीकृष्णके दर्शन हुये।' 

वे मधुर भाव मे सिद्धि प्राप्त करने के बाद पच-भाव साधना मे तल्लीन 
हुये और उसके सर्वोच्च शिखर पर आरुढ हो गये। यह शिखर अद्दैत भाव 
की साधना का था, जहाँ उन्होने परित्राजक श्री तोतापुरी जी से शिक्षा ली। 
अद्गैत भाव की शिक्षा देने वाले 'तोतापुरी' ने ही 'गदाधर' को 
'श्रीरामकृष्ण' की उपाधि दी थी।' 


* श्री रामकृष्ण लीला प्रसग प्रथम खण्ड- स्वामी शारदानन्द पृ 323 
* श्री ग़मकृष्ण, रोमाँ गोला पृ 58 


अपने पुत्र को बाहर से बहुत कुछ शान्त देखकर चन्द्रमणी देवी थोडी 
आश्वस्त हुयी। पुत्र रामेश्वर तथा अन्य सगे सम्बन्धियो के साथ विचार-विमर्श 
करने के बाद वे गुप्त रूप से उसके विवाह का आयोजन करने लगी। एक दिन 
भावाविष्ट हो श्री रामकृष्ण देव ने चन्द्रमणी देवी से कहा कि 'जयरामवाटी' के 
रामचन्द्र मुखोपाध्याय की कन्या (मेरे लिये) चिन्हित कर रखी हुयी है देखो 
जाकर। पर कन्या बहुत ही छोटी थी। अभी उसे सिर्फ छठा साल लगा था। 
होनहार जानकर चन्द्रमणी देवी ने उसी कन्या के साथ अपने पुत्र का विवाह तय 
कर दिया। 858 ई0 के मई माह मे यह परम सुविवाह सम्पन्न हुआ। 


एक दिन उन्होने माँ काली से कहा - माँ! मै तो पढना लिखना नही 
जानता तू ही कृपा करके मुझे सभी धर्मों का, सभी शास्त्रों का सार बतला दे। 
तदुपरान्त माँ जगदम्बा की कृपा से विभिन्न धर्मो के विभिन्न भावो के आचार्य और 
धर्मगुरू दक्षिणेश्वर आने लगे और श्री रामकृष्ण देव को क्रमश विविध धर्मो की 
साधना मे दीक्षित करने लगे। 


श्री रामकृष्ण देव आद्याशक्ति की विशेष इच्छा से छ महीने तक लगातार 
निर्विकल्प समाधि मे अवस्थान किये थे। जगदम्बा की इच्छा से वे जान गये थे 
कि वे ईश्वर के अश है। कभी वे स्वय को निर्गुण सगुण ब्रह्म, ईश्वर या 
जगदम्बा का अश मानते तो कभी पूर्ण ब्रह्म-सनातन। इस प्रकार वे निर्विकल्प- 
सविकल्प, अद्वैत-द्वैत, विज्ञान-पराभक्ति की अवस्थाओ मे विचरण किया करते 
थे। इस समय श्री रामकृष्ण देव जाति-स्मरत्व की सहायता से ठीक-ठीक समझ 
गये थे कि वे नित्य शुद्ध बुद्ध मुक्त स्वभाववान हैं, अवतारपुरुष है और वर्तमान 
युग की धर्म ग्लानि को दूरकर लोक-कल्याण साधने के लिये ही उन्होने देह 
धारण किया है। 


इस प्रकार, विभिन्न धर्ममार्गों की साधना द्वारा उसी एक परम सत्य की 
उपलब्धि कर उन्होने ससार के सम्मुख सर्वधर्म समभाव का आदर्श प्रतिष्ठित 
किया।' 


इस प्रकार जब उनके भीतर अतर्निहित दिव्य-भाव पूर्ण विकसित हो चुका 
था तब वे जगतगुरु पद पर प्रतिष्ठित हो जीव-कल्याण के कार्य मे रत हुये। 
विभिन्न सम्प्रदायो एवं श्रेणियों के साधको के भीतर यथार्थ सत्य को जागृत करते 
हुये वे उन्हे अपनी अभिनव, उदार भावधारा से आप्लावित करने लगे। इस 
समय अनेक पाश्चात्य शिक्षासम्पन्न सुप्रसिद्ध व्यक्तियो ब्रह्मसमाज” के केशव सेन, 
विजयकृष्ण गोस्वामी, शिवनाथ शास्त्री आदि नेताओ के सम्पर्क मे आकर श्री 
रामकृष्ण देव को बगाल के शिक्षित समुदाय के मनोभावों से परिचित होने का 
अवसर मिला। वे सुविख्यात व्यक्तियो से परिचित हो गये जिनमे प0 ईश्वरचन्द्र 
विद्यासागर, बकिमचन्द्र चटर्जी, माइकल, मधुसूदन दत्त, चूडामणि, कृष्णदास 
पाल, अश्विनी कुमार दत्त के नाम उल्लेखनीय है। इसके अतिरिक्त ससार के 
विभिन्न वर्गों के लोग उनके सम्पर्क मे आये। इन भक्तो के जीवन को गठित कर 
इन्हे युग-धर्म प्रचार का योग्य माध्यम बनाने के लिये तथा ससार के विविध 
तापो से तप्त असख्य जीवों का दुख दूर करने के लिये श्री रामकृष्ण देव ने 
अपनी आयु के अतिम छ वर्षो मे मानो छ युगो का कार्य सम्पादित कर 
दिया। 

885 ई0 मे उन्हे गले की बीमारी हो गयी और यह रोग असाध्य 
कैंसर मे परिवर्तित हो गया। कलकत्ता ले आये जाने पर उन्हे पहले 'श्यामापुकूर' 
नामक मुहल्ले मे तथा फिर दो महीने काशीपुर मे रखा गया। यहाँ भी बीमारी 
की अवस्था मे ही उनकी भाव-समाधि, उपदेश, दान आदि का क्रम जारी रहा। 


' अमृतवाणी (श्रीरामकृष्ण देव के उपदेशों का वृहत्‌ संग्रह) पृ 25 
* श्री रमकृष्ण लीला प्रसग- स्वामी शारदानन्द पृ 85 


उन्होने असख्य नर-नारियो को अभयदान आदि देते हुये अमृतत्व का सधान 
किया। इसी मकान मे उन्होने ॥ त्यागी भक्तो को गेरुआ वरू प्रदान कर 
रामकृष्ण-सघ की स्थापना की। 


रविवार 5 अगस्त 886, को मध्य-रात्रि के बाद भगवदूनाम का 
उच्चारण कर वे समाधिमग्न हो गये और उनकी यह समाधि महासमाधि मे 
परिवर्तित हो गयी। 


स्वामी रामकृष्ण दयानन्द सरस्वती, राजा राममोहन राय तथा केशवचन्द्र 
सेन आदि से अनेक बातो मे भिन्न थे। स्वामी दयानन्द सरस्वती भारतीय परम्परा 
के उद्धट पण्डित तथा केशवचन्द्र सेन पाश्चात्य चिन्तन की दृष्टि से प्रभावित थे। 
इनकी तुलना मे परमहस अपेक्षाकृत अल्पशिक्षित व्यक्ति होते हुये भी अद्भुत 
आध्यात्मिक प्रतिभा और दार्शनिक चेतना से सम्पन्न व्यक्ति थे। स्वामी दयानन्द 
सरस्वती, राजा राममोहन राय और केशवचन्द्र सेन मैदान मे इसलिये आये थे 
कि विधर्मियों की आलोचना से उन्हे चोट लगी थी। किन्तु, रामकृष्ण देव को 
किसी भी धर्म के प्रति कोई आक्रोश नहीं था। स्वामी दयानन्द सरस्वती, 
राममोहन राय और केशवचन्द्र सस्कृति के आदोलनकारी नेता थे किन्तु रामकृष्ण 
देव का आदोलन से कोई सरोकार नहीं था। वे कभी अपनी बाते सुनाने आश्रम 
से बाहर नहीं गये और न ही हिन्दुओ से उन्होंने कभी यह कहा कि तुम्हारा 
धर्म खतरे मे है। 


उन्नीसवी सदी के सुधारकों के सामने विचित्र प्रकार की परिस्थिति थी। 
हिन्दू-धर्म बहुत दिनो से रूढियो और अधविश्वासों से जजडा चला आ रहा था। 
किन्तु अब अग्रेजी-शिक्षा के प्रसार एव ईसाइयो के कुप्रचार से वे रूढियाँ और 
अधविश्वास स्पष्ट दिखाई देने लगे थे। अग्रेजी-भाषा और साहित्य के साथ 


* श्री ग़मकृष्ण देव रोमाँ रोला पृ 57 
* सस्कृति के चार अध्याय- रामधारी सिह दिनकर, पृ 570-77 


भारतवर्ष का सम्बन्ध काफी सघन हो चुका था किन्तु, दुर्भाग्यवश तत्कालीन 
अग्रेजी-साहित्य मे नास्तिकता के ओजस्वी विचार प्रधान होते जा रहे थे एव 
उन्नीसवी शताब्दी मे वेज्ञानिक अनुसधानो के द्वार जिन आधिभोतिक सिद्धान्तो 
का पता चला था उनसे भी यह साहित्य पूर्ण-रूपेण व्याप्त था। 


इसका परिणाम यह हुआ कि अग्रेजी-भाषा के प्रचार के साथ ही भारत मे 
भी नास्तिकता का प्रचार होने लगा। अतएव भारतीय धर्म एव सस्कृति के सामने 
एक नही तीन शत्रु थे- पहला, हिन्दू धर्म और उसकी रूढियाँ तथा अधविश्वास, 
दूसरा, ईसाई मिशनरियो के द्वारा निरन्तर की जाने वाली हिन्दुत्व की निदा और 
भ्रात-व्याख्या तथा तीसरा, अग्रेजी पढे लिखे समाज मे नास्तिकता का प्रचार। 
इन तीन मोर्चो पर लडने के लिये जो ढंग और साधन अनिवार्य थे उनका सधान 
केशवचन्द्र सेन जैसे चिन्तको ने कर लिया था, किन्तु धर्म वास्तव मे कैसा होता 
है? इसका प्रमाण वे नही दे सके थे।' 


वाद-विवाद, तर्क और पाण्डित्य अथवा बडे-बडे सिद्धान्तो और सगठनो 
से धर्म की सिद्धि नहीं होती। धर्म अनुभूति की वस्तु है और धर्मात्मा भारतवासी 
उसी को मानते आये है, जिसने धर्म के महा-सत्यो को केवल जाना ही नहीं 
अपितु उनका अनुभव और साक्षात्कार भी किया। श्री रामकृष्ण देव के आगमन 
से धर्म की यही अनुभूति प्रत्यक्ष हुई। उन्होने अपने जीवन से यह बता दिया कि 
धार्मिक सत्य केवल बौद्धिक अनुमान की वस्तु नही है। वे प्रत्यक्ष अनुभव के 
विषय हैं और उनके सामने ससार की सारी तृष्णाएं सारे सुख-भोग तृणवत्‌ और 
नगण्य है। 

जब आस्तिक और नास्तिक हिन्दू, ईसाई और मुसलमान आपस मे इस 
प्रकार लड रहे थे कि किसका धर्म ठीक है और किसका नही तब रामकृष्णदेव 
ने सभी धर्मो के मूलतत्त्व को अपने जीवन मे साकार करके मानो सारे विश्व को 


* सस्कृति के चार अध्याय- रामधारी सिह दिनकर पृ 572 
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यह सदेश दिया कि धर्म को शास्त्रार्थ का विषय मत बनाओ, हो सके तो 
उसकी प्रत्यक्ष अनुभूति के लिये प्रयास करो। सभी धर्म एक ही ईश्वर की 
ओर ले जाने वाले अनेक मार्ग है और रामकृष्ण देव का जो उपदेश था उसे 
उन्होने अपने जीवन मे उतारा। भारतवर्ष की धार्मिक समस्या का जो समाधान 
परमहस ने प्रस्तुत किया हे, उससे बडा और अधिक उपयोगी साधन और कोई 
नहीं हो सकता। क्रमश वैष्णव, शैव, शाक्त, तात्रिक, अद्बैतवादी मुसलमान 
और ईसाई बनकर श्री रामकृष्ण देव ने यह सिद्ध कर दिखाया कि धर्मो के 
बाहरी रूप तो केवल दिखावा मात्र ही है उनसे उनके मूल तत्त्व पर कोई 
फर्क नहीं पडता। साधन और मार्ग अनेक है उनमे से मनुष्य किसी को भी 
चुन सकता है। शाति मार्ग से नही अनुभूति से मिलती है। जब तक तुम अनुभूति 
की ऊचाई पर हो तब तक यह सोचना व्यर्थ है कि तुम हिन्दू हो या मुसलमान। 


श्री रामकृष्ण देव के भीतर अहकार का नाम तक नही था। वे कहा करते 
थे कि ईश्वर ही एकमात्र सत्य गुरू, पिता या माता है। वही कर्त्ता है। मैं हीन से 
भी हीन हूँ। दास का भी दास। शरीर के एक रोयें के बराबर हूँ और एक रोये 
के भी बराबर नही हूँ।” 


श्री रामकृष्ण देव का मानना था कि भाव-मुख अवस्था मे पहुँचकर ही- 
मैं अमुक की सतान हूँ, पिता हूँ, ब्राह्मण हूँ अथवा शूद्र हूँ इत्यादि सारी बाते 
मन से एकदम दूर हो जाती है तथा अपने मन मे सर्वदा यही अनुभव होता है 
कि मैं वही विश्वव्यापी ब्रह्म हूँ। वे कहते थे कि अद्वैतज्ञान को आचल ज्ञान से 
बाँधकर जो इच्छा हो सो करो।” 


श्री रामकृष्ण देव 'अद्वैत', विशिष्ट द्वैत! तथा 'द्वेत! सभी भावों को मानते 
थे, किन्तु वे यह भी मानते हैं कि उक्त तीनो प्रकार के मत मानव मन की उन्नति 


! श्री रामकृष्ण लीला प्रस्नग, द्वितीयखण्ड, पृ 87 
* श्री रामकृष्ण लीला प्रसग, द्वितीयखण्ड, स्वामी शारदानन्द, पृ 95 


के अनुसार उत्तरोत्तर आकर उपस्थित होते हैं। किसी स्थिति मे द्वैतभाव का उदय 
होता है तब ऐसा प्रतीत होता है कि मानो शेष दोनो भाव मिथ्या है। धर्मोन्रत के 
उच्चतर सोपान पर आरूढ होने के पश्चात्‌ किसी दूसरी स्थिति मे विशिष्ट द्वेत 
उपस्थित होता है उस समय ऐसा अनुभव होता है कि नित्य निर्गुण वस्तु लीला 
मे सदा सगुण बनी हुई है। तब द्वैतवाद मिथ्या प्रतीत होता है और अद्वैतभाव की 
उत्पत्ति होती है।' 


इसी परिप्रेक्ष्य मे श्री रामकृष्ण देव जी आगे कहते है कि शात, हास्य 
आदि तथा अद्वैतभाव की उपलब्धि के तारतम्य के बारे मे कोई यह न समझे कि 
ईश्वरावतार वर्ग भी भावराज मे किसी सीमा के अन्दर आबद्ध रहते है। वे अपनी 
इच्छानुसार शात, उन्मादि भावों मे से किसी भी भाव को अपने जीवन मे 
पूर्णतया प्रदर्शित करने मे समर्थ है, किन्तु वे केवल अद्वैतभाव का अवलम्बन 
कर भगवान के साथ एकत्व अनुभव मे ही अग्रसर हो सकते है। जीवनमुक्त, 
नित्यमुक्त आदि ईश्वर कोटि किसी भी जीव के लिए सम्भव नही है।' 


स्वामी रामकृष्णदेव जी कहते है कि एकनिष्ठ बुद्धि, दृढविश्वास एव 
प्रगाढ भक्ति की सहायता से जब साधक की सारी वासनाए क्षीण हो जाती है तब 
भगवान के साथ अद्वैत भाव मे अवस्थित होने का समय आ जाता है। जब कभी 
किसी व्यक्ति मे पूर्व सस्कारवश "मैं कल्याण करूगा' तथा जिससे अनेक लोग 
सुखी बन सके वही कार्य करूगा' इस प्रकार की शुद्ध भावना का जन्म होता है, 
तभी ईश्वर के साथ एकाकार हो जीव की मुक्ति होती है। 


जब रामकृष्ण देव दक्षिणेश्वर के काली मदिर मे साधना किया करते थे, 
तब उन्होने उस मदिर मे स्थापित जगतृजननी की मूर्त्ति-- जिन्हे प्रकृति” या 


' श्री ऱमकृष्ण कथामृत, द्वितीय खण्ड श्री महेन्द्र नाथ गुप्त पृ 325 
* श्री रामकृष्ण लीला प्रसग, द्वितीय खण्ड, स्वामी शारदानन्द पृ 4॥ 
* श्री रामकृष्ण लीला प्रसंग, द्वितीय खण्ड, स्वामी शारदानन्द पृ 40 


'काली' कहा जाता था-- के विषय मे कहा था कि एक खी मूर्ति एकपुरुष 
मूर्तिप खडी है। इसका अर्थ यह है कि माया के आवरण को हटाये बिना 
हम ज्ञान लाभ नहीं कर सकते। ब्रह्म निर्लिंग है बह अज्ञात और अज्ञेय 
है।' 

श्री रामकृष्ण देव आजीवन बालकों के समान सरल और निश्छल रहे। 
आजीवन वे उस आनन्द मे डूबे रहे जिसके दो-एक छीटो से ही जन्म जन्म की 
तृष्णा शात हो जाती है। आनन्द उनका धर्म, अतीन्रिय रूप का दर्शन उनकी 
पूजा और विरह उनका जीवन था। उनका चरित्र एक ऐसे महापुरुष का चरित्र है, 
जो जीवन के अतिम सत्य अर्थात्‌ अतीन्द्रिय वास्तविकता के उत्स के सामने 
खडा होता है। दृश्य की ओर से चलकर दयानन्द, केशव चन्द्रसेन एव 
थियोफिस्ट लोगो ने जिस सत्य की ओर सकेत किया, अदृश्य की ओर से 
आकर रामकृष्ण परमहस ने उस सत्य को अपने ही जीवन मे साकार कर दिया। 
रामकृष्ण्देव अपने समकालीन अन्य सुधारको एवं सतो की भाँति साँसारिक जगत्‌ 
के न होकर दैवीय अवतार के सदृश है। भारतीय जनता की पाच हजार वर्ष 
पुरानी धर्म साधनारूपी लता पर रामकृष्ण परमहस सबसे नवीन पुष्प बनकर 
चमके और उन्हे देखकर भारतीय जनता को फिर से यह विश्वास हो गया कि 
भारत मे धर्म की अनुभूति जगाने वाले जिन अनन्त ऋषियों और सनन्‍्तो की 
कथाए सुनी जाती है, वे असत्य नही है। 


यद्यपि रामकृष्ण परमहस के सहजोद्वारों मे समन्वयात्मक दृष्टि और भक्ति- 
भाव की सरलता एवं आध्यात्मिक दिव्यता तो थी परन्तु उनमे तार्किक तीक्ष्णता 
का अभाव था। स्वामी दयानन्द सरस्वती ने भी वेदों के आधार पर समाज मे 
प्रचलित वाह्म आडम्बरों एव कुरीतियो का उच्छेदन करने का प्रयत्न किया, परन्तु 
स्वामी जी के सिद्धान्तो मे समन्वय एवं सामजस्य का अभाव एवं कट्टरता की 


' विवेकानन्द साहित्य, सप्तम खण्ड पृ 3॥ 
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भावना अधिक थी। स्वामी जी के सिद्धान्त वेदों के प्रति श्रद्धा रखने वाले 
भारतीयों के लिए तो अनुकूल हो सकते थे, परन्तु विचार क्षेत्र मे केवल युक्ति 
को ही कसौटी मानकर चलने वाले पश्चिमी दार्शनिको को वे प्रभावित नही कर 
पा रहे थे। आचार्य शकर के समय जिस प्रकार ऐसी परिस्थितियाँ उत्पन्न हो गयी 
थी कि बौद्ध दार्शनिको को केवल श्रुतियो की अपौरूषेयता की दुहाई देकर 
परास्त नहीं किया जा सकता था, उसी प्रकार यह समय भी वेदों की 
अपौरूषेयता की दुहाई देने का नहीं था। इस समय एक ऐसे व्यक्तित्व की 
आवश्यकता थी जो विज्ञान एवं भौतिकता के आक्रमण को विशुद्ध तर्क के शरों 
से रोकता और आध्यात्म तत्त्व की युक्तिसगत व्याख्या करता, जो विभिन्न प्रकार 
के मत-मतान्तरों मे से सबको जोडने वाली कडियो को ढूँढ निकालता और 
उनके पारस्परिक विद्वेष को कम करता। स्वामी विवेकानन्द का जन्म ऐसे ही 
तिमिराच्छन्न काल मे हुआ। 


(3 ) विवेकानन्द परिचय एव वैशिष्टय - 


जिस प्रकार हनुमान का विचार किये बिना हम श्री रामचन्द्र जी का विचार 
नही करते, अर्जुन का स्मरण किये बिना हम भगवान श्रीकृष्ण का विचार नहीं 
कर सकते। जैसे बुद्धदेव के साथ आनन्द एवं ईसा-मसीह के साथ सेट पॉल का 
विचार हमे करना पडता है, वैसे ही विवेकानन्द का विचार किये बिना स्वामी 
रामकृष्ण के बारे मे सोचना अधूरा ही होगा। श्रीरामकृष्ण मानो मूल ख्ोत है और 
स्वामी विवेकानन्द उस स्रोत के जल को बहा ले जाने वाला प्रवाह। स्वामी 
विवेकानन्द उनके प्रधान शिष्य थे। उनके अत्यन्त प्रिय-पात्र थे। उनके महान 
उत्तराधिकारी थे। उनके यथार्थ भाष्यकार थे तथा उनके अत्यन्त कुशल कर्मचारी 
भी थे। 


स्वामी विवेकानन्द जी के बचपन का नाम “नरेन्द्रनाथ दत्त' था। नरेन्द्र 
का जन्म कलकत्ता नगरी के उत्तर भाग मे सिमुलिया मुहल्ले में 'गौर मोहन 
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मुकर्जी स्ट्रीट” के दत्त परिवार के विशाल भवन मे सोमवार 2 जनवरी 
863 ईं0 मे पौष सक्रान्ति के दिन हुआ था।' 


नरेनद्र के पिता श्री विश्वनाथ दत्त एव माता भुवनेश्वरी देवी थी। 
विश्वनाथ दत्त के दरवाजे से कभी कोई दीन निराश नहीं लौटता था। सगीत से 
उन्हे बहुत प्रेम था। विश्वनाथ दत्त आधुनिक विचारधारा मे रचे-बसे थे। शिक्षित 
समाज की विचार-धाराओ से वे पूर्ण परिचित थे।' 


नरेन्द्र की माता भुवनेश्वरी देवी सरल हृदय की धर्मपरायण महिला थी। 
अपनी सूझ-बूझ कार्यकुशलता एवं थैर्यशीलता के कारण वे सबकी प्रिय थी। 
शिव जी के आशीर्वाद से नरेन्द्र की प्राप्ति हुई है, इसी धारणा से भुवनेश्वरी देवी 
उन्हे 'बीलू' (वीरेध्र का छोटा सस्करण) नाम से सबोधित करती थी। 
आत्मीयजन उन्हे बिले नाम से पुकारते थे। नरेन्द्र के दो भाई महेन्द्र और भूपेन्द्र 
तथा दो बडी बहने भी थी। 


बालक नरेन्द्र बचपन से ही बड़े नटखट स्वभाव के थे। भय” किसे 
कहते है, वे जानते ही न थे। वे बाल्यकाल से ही तर्कहीन मत को स्वीकार नहीं 
करते थे। वे घर एव पास पडोस मे सभी के दुलारे थे। उनमे अत्यधिक जोश व 
उत्साह भरा हुआ था। उन पर शासन करना तो किसी के वश की बात ही न 
थी।' 

उनके मन मे साधुओ के प्रति असीम श्रद्धा थी। नौकरो और भाइयो से वे 
विशेष प्रकार का व्यवहार करते थे। उन्हे पशु-पक्षियो और प्रकृति से भी प्रेम 
था। पढाई लिखाई मे वे बहुत ही होशियार थे। उनका पठन एवं अध्ययन 
विलक्षण था। उनकी ग्रहण क्षमता अपूर्व थी, स्मरण-शक्ति अलौकिक थी तथा 


* स्वामी विवेकानन्द एक जीवनी, आशा प्रसाद पृ 9 
* स्वामी विवेकानन्द एक जीवनी आशा प्रसाद, पृ 9 
* विवेकानन्द चसतरि सत्येद्रनाथ मजूमदार पृ 20 
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आयु की तुलना मे विवेक-शक्ति भी अद्भुत थी। बाल्यकाल से ही उनमे उच्च 
आध्यात्मिक चेतना तथा गम्भीर ध्यानमयता दिखाई देता था। बाल्यकाल मे ही 
उनमे अनेक विलक्षण शक्तियों का प्रस्फुटन होने लगा जो सामान्यता उनकी 
आयु के बालको मे बिल्कुल ही नही दिखाई पड़ती है। बालक नरेन्द्रनाथ निडर 
और साहसी थे। विद्यालय तथा महाविद्यालय मे पढते समय वे अत्यन्त 
प्रतिभावान विद्यार्थी के रूप मे प्रसिद्ध थे।' 


नरेन्द्र का शैशव और बाल्य-काल यूरोपीय पुनर्जागरण काल के कला- 
प्रेमी राजकुमारों सा रहा। उनकी प्रतिभा बहुमुखी थी और सभी दिशाओं मे 
उन्होने उसका विकास किया। उनका रूप सिह शासक सा प्रभावशाली और मृंग 
का सा कोमल था। उनका कण्ठ बडा सुरीला था, जिस पर श्री रामकृष्ण देव भी 
मुग्ध थे।' 

नरेन्द्र शिशु-काल से ही हिन्दू घरो मे एक लम्बे समय से माने जाने वाले 
लोकाचार और देशाचार का विरोध करते थे उन्हे और मानने से इकार कर देते 
थे। मा के झुझला पडने पर वे तुरत ही इसका कारण पूछ लेते। जैसे--- हाथ 
की थाली छूकर बदन पर हाथ लगाने से क्‍या होता है? बाये हाथ से जलपान 
उठाकर जल पीने से हाथ क्यो धोना पड़ता है, जब कि हाथ मे तो जूठन लगा 
नही? चचल प्रकृति का बालक होने पर भी उनके चरित्र मे बचपन से ही 
साधारण बालको की अपेक्षा कुछ अधिक वैशिष्ट्य देखने को मिलता था। 


छ वर्ष की अवस्था मे नरेन्द्र ने व्याकरण-मुक्तिबोध/ तथा रामायण” 
और 'हाभारत' के बहुत से श्लोको तथा चौपाइयो आदि को कण्ठस्थ कर लिया 
था। सात वर्ष की अवस्था मे नरेन्द्र ने अग्रेजी, बगला-साहित्य और भारतीय 


! विवेकानन्द रोमाँ रोला प्र 30 
* विवेकानन्द, रोमाँ रोला पृ 36 
* विवेकानन्द चरित सत्येन्द्र नाथ मजूमदार, पृ १3 
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इतिहास का ज्ञान प्राप्त कर लिया। प्रथम श्रेणी मे हाईस्कूल की परीक्षा पास 
करने के बाद वे कलकत्ता के प्रेसीडेन्सी कालेज मे भर्त्ती हुये। इस कालेज म॑ 
नरेन्द्र ने अग्रेजी-साहित्य, यूगेपीय-इतिहास, पाश्चात्य-दर्शन, विज्ञान, कला, 
सगीत और चिकित्सा- विज्ञान का अध्ययन किया। पाश्चात्य दार्शनिको मे स्पेसर, 
मिल, काण्ट और सोपेनहॉवर मे उनकी विशेष रुचि थी। इन दार्शनिकों के 
गम्भीर अध्ययन ने उन्हे सर्वतोमुखी प्रतिभा का धनी-व्यक्ति बना दिया। 


युवक नरेन्द्र जिज्ञासु था। ब्रह्म-साक्षात्कार के बिना उसकी जिज्ञासा तृप्त 
नही हो सकती थी। इसी जिज्ञासा की तृप्ति हेतु वह महर्षि देवेन्द्रनाथ टैगोर से 
मिला। मिलते ही उसने उनसे पूछा- 'श्रीमान्‌ क्या आपने ईश्वर का दर्शन किया 
है!? महर्षि इस प्रश्न को सुनकर आश्चर्यचकित हो गये। अपनी इस आध्यात्मिक 
जिज्ञासा की पूर्ति के लिये वह एक धार्मिक नेता के बाद दूसरे धार्मिक नेता से 
मिलता रहा पर किसी ने उसकी जिज्ञासा की पूर्ति नहीं की। 


प्रिसिपल हेस्टी ने एक बार नरेन्द्र को श्री रामकृष्ण देव के विषय मे 
बताया था। इस बात का पता लगाने के लिए कि क्‍या सचमुच श्रीरामकृष्ण ने 
ईश्वर का साक्षात्कार कर लिया है, युवक नरेन्द्र दक्षिणेश्वर गया। नास्तिक नरेन्द्र 
ने उनसे प्रश्न किया- 'श्रीमान्‌ क्या आपने ईश्वर साक्षात्कार कर लिया है?! 
श्रीरामकृष्ण ने उतनी ही सरलता से उत्तर दिया-- हाँ! ईश्वर को मै उसी प्रकार 
देखता हूँ जिस प्रकार की तुम्हे देख रहा हूँ। इस उत्तर से नरेन्द्र प्रभावित तो 
हुआ, किन्तु उनके उन्माद को देखकर उसे सहसा उनकी बातो पर विश्वास न 
हुआ। परन्तु एक-दो बार मिलने के बाद नरेन्द्र की आँखे खुली और उसने श्री 
रामकृष्ण की गुरूता को पहचाना। उनकी बातो पर सहसा उसे विश्वास होने 
लगा। 


नरेनद्रनाथ के मन मे सारे अत्नद चल ही रहे थे कि एक दिन उसके 
पिता श्री विश्वनाथदत्त की मृत्यु हो गयी। पिता की मृत्यु के बाद परिवार को 


अभूतपूर्व आर्थिक कठिनाइयो का सामना करना पड़ा। जैसे-जैसे कठिनाईयाँ 
बढती गयी उसका ईश्वर मे विश्वास भी बढता गया। उसने सोचना प्रारभ किया 
कि यदि ईश्वर का अस्तित्व न होता तो मनुष्य के अस्तित्व का कोई मूल्य ही न 
होता। अपने गुरु के चरणो मे आसीन हो उसने वेदान्त और उसे प्राप्त करने की 
विधि निर्विकल्प-समाधि की शिक्षा ग्रहण की। सम्पूर्ण प्राचीन ज्ञान का रहस्य 
उन्हे श्री रामकृष्ण देव से प्राप्त हुआ। मृत्यु के पहले श्री रामकृष्ण देव ने एक 
धर्मसघ की स्थापना की थी, जिसके प्रमुख स्वामी विवेकानन्द हो गये। 
आध्यात्मिकता की वृद्धि और मानवता की सेवा करना ही इस सघ का उद्देश्य 
था। इन दोनो उद्देश्यो की प्राप्ति हेतु सन्‌ 888 ई0 में बे भारत-भ्रमण के 
लिये निकले। 


स्वामी जी का उद्देश्य केवल आत्मरक्षा ही नही बल्कि आत्म-नज्ञान, 
आत्म-श्रद्धा और आत्म-समाधि प्राप्त करना तथा समाज के अन्य लोगो को इस 
दिशा मे लाभ पहुँचाना था। इस क्षेत्र मे स्वामी विवेकानन्द जी ने वह कार्य कर 
दिखाया जिसे शकराचार्य के बाद अन्य किसी महापुरुष ने करने का साहस नही 
किया था। तत्कालीन परिस्थितियों मे यह सोचा भी नहीं जा सकता था कि 
प्राचीन भारतीय आर्यो की एक सनन्‍्तान अपनी तपस्या के बल पर इगलैण्ड तथा 
अमेरिका के विद्वानो को यह मानने पर विवश कर देगी कि प्राचीन हिन्दू धर्म 
अन्य सब धर्मों की अपेक्षा श्रेष्ठ है!।' 


स्वामी विवेकानन्द जी प्राचीन भारत के गौरव को स्थापित करना चाहते 
थे। वे अपने देश की अव्यवस्था से अत्यन्त चिन्तित थे। उन्होंने कहा कि यह 
एक अस्त व्यस्ततता का युग है। समाज की बिगडी हुई अवस्था का सुधार करने 
के लिए जो भी सामाजिक व धार्मिक आन्दोलन हुये वे अपने लक्ष्य को प्राप्त 
करने मे सफल सिद्ध नही हो पाये। इन आदोलनो की भी वही परम्परा थी, जो 


* विवेकानन्द साहित्य पचमखण्ड पृ 24॥ 


दिल्‍ली साम्राज्य के प्रभुत्व काल मे उत्तर-भारत के सम्प्रदायों की थी। इन दिनो 
विजयी जाति के साथ आध्यात्मिक असमानता की अपेक्षा सामाजिक असमानता 
बहुत अधिक थी। गोरे शासको का समर्थन प्राप्त करना ही इस शताब्दी के 
हिन्दू- सम्प्रदायो ने अपना प्रमुख लक्ष्य बना रखा था। इन सम्प्रदायो की स्थिति 
भी कुकुरमुत्तो जैसी हो गयी थी। ये सम्प्रदाय भारतीय जनमानस से अलग होते 
जा रहे थे। 

स्वामी विवेकानन्द जी ने गुरू रामकृष्ण देव के द्वारा निर्धारित किये गये 
मार्ग पर चलते हुये समाज सुधार के कार्य को आध्यात्मिक स्वरूप प्रदान किया। 
वे मानते थे कि राष्ट्र के पास धर्म और परम्पराओ की वह अमूल्य धरोहर है, 
जिसके आधार पर ही देश की सभी सामाजिक व राजनैतिक समस्याओं का 
समाधान किया जा सकता है।' 


भारत-भ्रमण के दौरान स्वामी विवेकानन्द ने भारत की आध्यात्मिक एव 
सास्कृतिक एकता के दर्शन किये। उन्हे भारत की महानता व गरिमा का बोध 
हुआ। उन्होने अपनी आँखो से देखा कि वो भारत, जो प्राचीन काल मे सुख- 
समृद्धि व सभ्यता के उच्च शिखर पर था आज अज्ञानता, दरिद्रता और बीमारी 
मे आकण्ठ डूबा हुआ है। उसी समय उन्होने भारत से इन बुराइयो को दूर करने 
का व्रत लिया। 

अपनी यात्रा के दौरान ही उन्हे पता लगा कि 893 मे अमेरिका के 
'शिकागो' मे 'धर्म-ससद' का आयोजन हो रहा है। उन्होने उसमे भाग लेने 
की इच्छा व्यक्त की। धर्म ससद मे भाग लेने के उनके दो उद्देश्य थे। पहला तो 
यह कि वे अन्य धर्मो के ऊपर हिन्दू धर्म की श्रेष्ठता का प्रतिपादन करना चाहते 
थे और द्वितीय यह कि वे भारत की गरीबी के निराकरण के लिए अमेरिका की 
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समृद्धि का सहयोग प्राप्त करना चाहते थे। स्वामी विवेकानन्द का दृढ विश्वास था 
कि ुभुक्षितो को धर्म की शिक्षा नही दी जा सकती और धर्म के बिना मनुष्य 
को मोक्ष की प्राप्ति नही हो सकती।” अत उन्होने भारत की गरीबी दूर करने का 
भीष्म-ब्रत लिया।' 


स्वामी विवेकानन्द ने 3 मई 893 ई0 को बम्बई से अपनी 
अमेरिका यात्रा प्रार्भ की। लका, सिगापुर, हागकाग और नागासाकी होते 
हुये वे जुलाई के मध्य तक शिकागो पहुँचे। इस यात्रा से उन्हे एशिया की 
सास्कृतिक एकता का दर्शन हुआ और इसमे भारतीय योगदान की भी उन्हे 
झाकी देखने को मिली। 


शिकागो पहुँचने पर जब उन्होने अमेरिका की शक्ति, धन, सृजनात्मक 
प्रतिभा और समृद्धि को देखा तो उनके आश्चर्य का ठिकाना न रहा। 2 दिन 
बाद वे शिकागो के सूचना-केन्द्र पहुँचे। वहाँ पता चला कि धर्म-ससद मे भाग 
लेने के लिए पजीकरण असभव है और यदि पजीकरण सभव भी है तो वह 
आधिकारिक परिचय पत्र के बिना नहीं हो सकता। विवेकानन्द के पास इस 
प्रकार का कोई परिचय-पत्र नहीं था। उन्हे परिचय-पत्र की आवश्यकता भी न 
थी। वे जहा कही भी जाते लोगो के आकर्षण का केन्द्र बन जाते थे। एक दिन 
जब वे ट्रेन से बोस्टन' की यात्रा पर थे, उसमे 'मैसेचुसेट्स” की एक धनी 
महिला से उनकी भेट हो गयी। उस महिला ने स्वामी जी को हार्वर्ड 
विश्वविद्यालय के यूनानी विभाग के प्राध्यापक 'जे0 एच0 राईट” से मिलवाया 
प्रो० राईट स्वामी विवेकानन्द की विद्वता और ज्ञान से इतने अधिक प्रभावित हुये 
कि उन्होने अपने मित्र और धर्म-ससद के लिए चुने जाने वाले प्रतिनिधियो की 
चयन-समिति के अध्यक्ष 'डॉ0 वेरो' को पत्र लिखा-- “यहा एक ऐसा व्यक्ति 
है जो हमारे सभी प्राध्यापको के सयुक्त ज्ञान से भी अधिक ज्ञान रखता 
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है।'' उन्होने स्वामी जी को शिकागो के लिए एक रेलवे टिकट और चयन- 
समिति के लिए एक सस्तुति-पत्र दिया और कहा कि स्वामी जी धर्म-ससद मे 
हिन्दू-धर्म का प्रतिनिधित्व करेगे। 


सोमवार 22 सितम्बर 893 ई0 को धर्म-ससद का प्रथम 
अधिवेशन 'कोलम्बस हाल ' मे प्रारम्भ हुआ। शाम के अधिवेशन मे अध्यक्ष 
ने स्वामी जी से अपना भाषण देने का अनुरोध किया। अमेरिका वासियो को 
सबोधित करते हुये उन्होने कहा--- “बहनों और भाइयो। हिन्दू-धर्म सभी 
धर्मों का जनक है। यह वह धर्म है जिसने ससार को सहिष्णुता और 
सार्वभौमिकता का पाठ पढाया। अपनी बात को पुष्ट करने के लिए स्वामी 
जी ने 'शिवमहिम्नस्त्रोत' और “गीता से निम्न दो पद सुनाये- 


“जैसे विभिन्न नदियाँ भिन्न-भिन्न स्नोतो से निकलकर समुद्र मे मिल जाती 
है, उसी प्रकार हे प्रभु। भिन्न-भिन्न रुचि के अनुसार विभिन्न टेढे-मेढे अथवा सीधे 
रास्ते से जाने वाले लोग अन्त मे तुझमे ही आकर मिल जाते है।”” 


तथा 'जो कोई मेरी ओर आता है चाहे किसी प्रकार से हो मैं उन्हे प्राप्त 
होता हूँ। लोग भिन्न-भिन्न मार्ग द्वारा प्रयत्न करते हुये अन्त मे मेरी ही ओर आते 
है।' 

इस प्रकार, स्वामीजी ने सिद्ध किया कि धर्म मे सम्प्रदायिकता, सकीर्णता, 
धर्मान्धता इत्यादि के लिये कोई स्थान नही है। अमेरिकावासी उनके विचारों से 
इतने प्रभावित हुये कि उन्हे हार्वर्ड विश्वविद्यालय मे 'प्राच्य-दर्शन! के आचार्य पद 
का कार्यभार तथा कोलम्बिया विश्वविद्यालय मे 'सस्कृत के आचार्यपद” का 


' रूचिनाम्‌ वैचित्रयादूजुकुटिलनाना पथजुसाम्‌ 
नृणामेकोगम्यसत्वमसि पयसा मर्णवैव।। (शिवमहिम्नख्रोत) 
* एयथामामप्रपद्चन्ते तास्तथैव भजाम्यमहम्‌ । 
ममवर्त्मनुवर्तन्ते मनुष्याः पार्थ सर्वस ।। (गीता) 


कार्यभार देने का प्रस्ताव किया गया। किन्तु, स्वामी जी ने बडे विनम्र भाव से 
इन पदो को यह कहकर अस्वीकार कर दिया कि वे सन्यासी है।' 


धर्म-परिषद का कार्य समाप्त कर स्वामी जी 7 अगस्त 895 को 
इगलैण्ड आये। लद॒न मे नियमित रूप से वेदान्त पर उनकी कक्षाये चलतीं। 
ज्ञानयोग पर उन्होने वहाँ जो भाषण दिया उसका लद॒न की जनता पर गहन 
प्रभाव पडा। इगलैण्ड की एक धर्म-सभा मे उनकी भेट "मिस माग्रेंट नोबेल ' 
से हुयी जो आगे चलकर भारत मे 'भगिनी निवेदिता' के नाम से प्रसिद्ध हुई। 
स्वामी जी ने अपने भारतीय शिष्यो को धार्मिक शिक्षा देने के लिये पश्चिम में 
भेजा और अपने पश्चिम के शिष्यो को विज्ञान और प्रगति की शिक्षा देने के लिए 
भारत मे भेजा। इगलैण्ड से लौटकर स्वामी जी स्विट्जरलैण्ड आये तथा वहाँ 
कुछ दिन विश्राम किया। 


पश्चिमी देशो पर भारत की आध्यात्मिक विजय के बाद स्वामी जी भारत 
लौटे। भारत मे उनका अभूतपूर्व स्वागत किया गया। हिन्दू-धर्म और भारतीय 
सस्कृति के पुनर्जागरण और उन्नयन मे उनके विशेष योगदान की सर्वत्र चर्चा 
होने लगी। स्वदेश लौटने पर उन्होंने अपना सारा समय “अद्भैत्त सघ', जिसको 
उन्होने श्रीरामकृष्ण की मृत्यु के बाद स्थापित किया था, के कार्य कलापो मे लगा 
दिया। वेदान्त की शिक्षाओ को व्यवहारिक रूप देना ही सघ का प्रमुख उद्देश्य 
था। आज भी देश के विभिन्न भागों मे अद्वैत-सघ की शाखाये सास्कृतिक उन्नयन 
और राष्ट्रीय पुनर्जागरण के कार्य मे लगी है। स्वामी विवेकानन्द की देश को यह 
सबसे बडी देन है। 

सन्‌ 898 ई०0 के जनवरी माह मे कलकत्ता से सटे हुये भागीरथी के 
पश्चिमी तट पर स्थित बेलूर गाव मे आग्ल-शिष्या “कुमारी हेनरी एटमूलर' के 
सहयोग से लगभग सात एकड भूमि पर स्वामी जी ने एक मठ का निर्माण 
कराया जिसे 'रामकृष्ण मठ' नाम दिया गया। सब धर्मो और सब तीर्थों के 


समावेश से वेलूर-मठ” सभी पथियों के लिये एक परम पवित्र तीर्थ-क्षेत्र बन 
गया, जहाँ सभी धर्मों का सास्कृतिक-अनुष्ठान व सभी अवतारी महापुरुषो या 
धर्माचार्यो का श्रद्धापूर्वक पूजन किया जाता था।' 


रामकृष्ण मठ के इस उदार आदर्श से खिचकर देश-देशान्तर से आये 
हुये अगणित नर-नारी दिन-पर दिन धर्म-भाव से अनुप्राणित होते जाते थे। सघ 
के सदस्य भारतीय सास्कृतिक इतिहास की भित्ति को खोद उसके अनमोल रत्नों 
को बटोरते हुये वेद-वेदान्त आदि सस्कृत शाख्रों का अवलम्बन कर साथ ही 
उन्हे समयोपयोगी बनाकर देश-देशान्तर मे वितरित कर रहे थे। इनका मूल 
उद्देश्य था कि “यदि भारत के इस नव-जागरण काल मे भारतवासी अपने 
सस्कृति के मूल-ख्नोतो के साथ घनिष्ठ रूप से परिचित हो जाये तो साम-गान से 
मुखरित प्राचीन भारत का सर्वजनीन आध्यात्मिक आदर्श प्रत्येक कुटीर मे पुना 
नई स्वर लहरियाँ उठायेगा। वह नूतन को पुरातन के पवित्र स्पर्श से सार्थक 
बनाकर भारत को पुन प्रतिष्ठित करेगा। 


विवेकानन्द की प्रेरणा से आज भारत तथा विदेशो मे रामकृष्ण मिशन की 
विभिन्न शाखाये कार्य कर रही है तथा उनमे अभी भी सच्ची-सेवा की भावना है। 
रामकृष्ण मिशन द्वारा जनता की सेवा की जाती है और रामकृष्ण के विचारों को 
फैलाया जाता है। 


स्वामी विवेकानन्द सारी मानवता को एक कुटुम्ब मानकर चलते थे, 
जिसमे न कोई ऊँच है न नीच, बल्कि सभी समान हैं। इसी कारण, उन्होने 
सनातन हिन्दू-धर्म का प्रचार किया। 4902 ई0 मे जनवरी महीने मे स्वामी 
विवेकानन्द ने जापान के लिये प्रस्थान किया। स्वदेश वापसी पर उन्होंने बनारस 
इत्यादि स्थानो का भी भ्रमण किया। किन्तु, अब स्वामी जी का स्वास्थ्य काफी 
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खराब रहने लगा था। उनका मन अनमनस्क रहता था। 39 वर्ष की अवस्था मे 
4 जुलाई 902 ई0 को स्वामी विवेकानन्द जी अपने जीवन का लक्ष्य पूरा 
कर पूर्णतः समाधिस्थ हो गये। उनका महाप्रयाण हो गया।' 


इस प्रकार आचार्य शकर की भाँति अल्प जीवन-काल मे ही सम्पूर्णता 
प्राप्त कर स्वामी विवेकानन्द जी ने मानव-समाज के समक्ष एक नया मार्ग 
स्थापित किया। महात्मा बुद्ध, महावीर स्वामी, पाइथागोरस, सत आगस्टाईन ने 
अपने अपने समय की माग के अनुसार समाज का मार्ग प्रशस्त किया था, 
समाज को एक नई दिशा दी थी। प्रत्येक युग मे समाज करवट लेता है। इसी 
कारण आज भी भारतीय समाज के उत्थान के लिए एक नये मार्ग की 
आवश्यकता है। वर्तमान युग वैज्ञानिक दृष्टिकोण से सामाजिक समस्याओ का 
समाधान करने का युग है। किन्तु धर्म और नैतिकता का महत्त्व समाप्त नही हो 
जाता। 


स्वामी विवेकानन्द के एक ही व्यक्तित्व मे गीता की 'समन्वयात्मकता' 
आचार्य शकर की 'तर्कपटुता', भक्त की 'भाव-ग्रवणता” और समर्पित देश-भक्त 
की 'राष्ट्रीयता! विद्यमान थी। उनका समस्त चिन्तन समन्वयात्मक शैली से 
अनुप्राणित है। शिकागो धर्म-ससद मे जहाँ सब अपने अपने ईश्वर की चर्चा कर 
रहे थे वहाँ स्वामी विवेकानन्द ने एक सार्वभौम धर्म की चर्चा' कर शीघ्र ही 
ख्याति प्राप्त कर ली थी। उन्होने न केवल द्वैत विशिष्टाद्वैत एव अद्बैत आदि 
वेदान्तिक सम्प्रदायो, अपितु विश्व के समस्त धर्मों और सम्प्रदायो मे भी सामजस्य 
स्थापित करने का प्रयत्न किया। इसी प्रवृत्ति के कारण वे, जैसा कि भगिनी 
निवेदिता ने कहा है-- कि “स्वामी विवेकानन्द प्राच्य-पाश्चात्य, प्राचीन- 
अर्वाचीन एवं दर्शनशास्त्र एवं विज्ञान के मिलन बिन्दु बन गए।” सम्प्रदाय 
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एवं धर्मो के अनेकरूपता मे समन्वय स्थापित करने का प्रयत्न करते हुये भी 
साम्प्रदायिकता एव सकीर्णता के व प्रबल विरोधी थे। उन्हाने वेदान्त का 
सकीर्णता और साम्प्रदायिकता से हटाकर विश्वव्यापक रूप देने का प्रयत्न किया। 
वेदान्त के आदर्शो को व्यवहारिकता के धरातल पर अवतरित कर देने वाले वे 
इस युग के प्रथम देवदूत थे। भगिनी निवेदिता ने कहा है कि-- “यदि स्वामी जी 
नही हुये होते तो आज सहस्न लोगो को जीवनदायी सदेश प्रदान करने वाले 
वेदान्त के सिद्धान्त पण्डितो के विवाद के विषय मात्र बने रह जाते।” वेदान्त को 
तत्त्व-मीमासीय सिद्धान्तो का पुज मानने वाली परम्परा के वे विरूद्ध थे। उन्होने 
अद्वैत वेदान्त को बुद्धिगम्य और विज्ञानसम्मत रूप मे ही प्रस्तुत किया। व॑ 
आजीवन विद्युत के समान सचरित होने वाले चेतनायुक्त शब्दों से भारतीयों मे 
आत्म-तेज और आत्म-गौरव को जगाने का प्रयत्न करते रहे। प0 नेहरू ने 
उनके बारे मे कहा था कि-- “वे अवसादग्रस्त तथा हतोत्साह हिन्दू मन के लिये 
सजीवनी-शक्ति के रूप मे आये थे। गरीबी और भुखमरी जैसी मानवीय 
समस्याओ के प्रति उनका हृदय इतना अधिक सवेदनशील था कि इन समस्याओ 
को दूर करने के आगे वे धर्म और आध्यात्म की भी बाते भूल जाते थे। उन्होंने 
मानवीय समस्याओ को हल करने मे जुट जाने को ही आज का सबसे बडा धर्म 
बताया। उनके विचार राष्ट्रीयता से इतने ओत-प्रोत थे कि उन्होंने कहा-- 'जब 
तक भारत का कुत्ता भी भूखा है तब तक उसके लिए रोटी जुटाना ही 
तुम्हारा सबसे बड़ा धर्म है।” अमेरिका से लौटकर भारतीयों को जगाते हुये 
उन्होने सिहगर्जना की थी कि-- “तुम्हारे तैतीस करोड देवता सोये हुये है। 
जगा हुआ देवता केवल एक है और वह है 'भारत माता' जो तुम्हारे 
सामने खड़ी है। उठो। सोये हुए देवताओ को छोडकर तुम इस जागृत 
देवता की सेवा मे लग जाओ। यही धर्म है। यही परमात्मा का आराधन 


है [! | 


(4 ) श्री रामकृष्ण देव एवं विवेकानन्द की वैचारिक समन्वयता 
एब अद्वित वेदान्तिक अनुप्रयोग - 


वस्तुतः स्वामी जी का व्यक्तित्व और जीवन-दर्शन श्री रामकृष्ण देव द्वारा 
साक्षात अनुभूत्‌ सत्य की व्याख्या मात्र थी, ऐसा स्वामी जी स्वयं अनुभव करते 
थे। स्वामी विवेकानन्द और उनके गुरू श्री रामकृष्ण ने जिस वैचारिक पृष्ठभूमि 
और मूल्य-पद्धति की स्थापना की थी उसकी विशिष्टता मे अद्वैत वेदान्तिक 
विचारधारा की कितनी सार्थकता है? यह विचारणीय एव महत्त्वपूर्ण बिन्दु हे। 


श्री रामकृष्ण देव और स्वामी विवेकानद दोनों ही तत्वज्ञ महापुरुष थे 
किन्तु, इनका दार्शनिक चिन्तन सकुचित एवं सीमाबद्ध नही था। दोनो की 
जीवनपर्यन्त दार्शनिक सत्यो की तार्किक व्याख्या के प्रति उतनी रूचि नही रही 
जितनी कि दर्शन को जीवन मे अनुभूति के स्तर पर रूपायित करने के प्रति। 
किन्तु इसका यह अर्थ यह नही है कि उनकी कोई शाख्त्रीय पृष्ठभूमि नही थी? 
अथवा वे शास्त्रीय परम्परा से कटे हुए थे? जहाँ एक ओर, रामकृष्ण असाधारण 
आध्यात्मिक-प्रतिभा के धनी व्यक्ति थे वही स्वामी विवेकानन्द समस्त भारतीय 
दार्शनिक-परम्परा के मर्मज्ञ और विद्वान थे। श्री रामकृष्ण देव ने अपने जीवन की 
कठोर साधना के द्वारा न केवल विभिन्न धर्मो मे प्राप्त एकत्व का साक्षात्कार 
किया था, अपितु उन्हे सम्प्रज्ञात से असम्प्रज्ञात समाधि तक की सिद्धि प्राप्त थी। 
वे निरन्तर भाव-समाधि मे रहते थे और चेतना के स्थूल स्तर पर कम ही उतर 
पाते थे। स्वामी विवेकानन्द भी उनकी कृपा से निर्विकल्प समाधि मे स्थित होकर 
परमात्मा के निराकार स्वरूप का अनुभव कर चुके थे। वे उपनिषदों तथा 
अन्यान्य दार्शनिक सम्प्रदायो के ज्ञाता और नैष्िक सन्यासी थे। 

स्वामी विवेकानन्द ने वेदान्त को जीवन मे उतारने की प्रक्रिया का उपदेश 
दिया और वेदान्त को विश्व का ' भविष्यकालिक धर्म' कहा। यद्यपि उन्होने 
ज्ञान-योग, भक्ति-योग आदि पर साधिकार व्याख्यान दिये किन्तु उनकी आस्था 


सदैव वेदान्त के प्रति ही रही। उनका समस्त जीवन-दर्शन अद्जैत से ही अनुप्रेरित 
था। मनुष्य की दिव्यता, आत्मा का एकत्व, प्रेम और सेवा के आदर्श मनुष्य मे 
निहित अनन्त सभावनाएँ और अपरिमित बल आदि उनके सभी प्रिय सिद्धान्त 
अद्गेैत वेदान्त से निसृत होते है। 


रामकृष्ण विवेकानन्द के द्वारा दिये गये आध्यात्मिक-सत्य से दर्शन के 
अनेक शास्त्रीय प्रश्नो का भी समाधान प्राप्त होता है। वे समाधान वैचारिक 
समाधान न होकर अनुभूति के सत्य है। उनके सम्मुख एक समस्या जो ऐसी ही 
थी, वह थी-- द्वैत,विशिष्टाद्वैित और अद्वेैत के आपसी विवादों की, जिसका 
अद्भुत समाधान हमे रामकृष्ण विवेकानन्द के दर्शन मे प्राप्त होता है। इसके 
अनुसार-- द्वैत, विशिष्टाद्वैत और अद्ठेत वस्तुत उसी अनुभूति के तीन प्रकार है, 
जिनमे परस्पर विसगति न होकर क्रमशः तीन उत्तरोत्तर सोपानवत सगति है। द्वेत 
से चलकर विशिष्टाद्वैत से होते हुये ही अद्वैत्त की भूमि तक पहुँचा जा सकता है। 
यही कारण है कि अद्वैतोन्मुख विकास यात्रा मे द्वैत एवं विशिष्टाद्वैत की धारा से 
भी स्वामी विवेकानन्द अपने व्यक्तित्व एव कृतित्व को सिचित करते है। 


श्री रामकृष्ण देव और विवेकानन्द दोनो ही भारतीय सस्कृति की 
गौरवमयी परम्परा के उन्नायक थे। विवेकानन्द ने भारत और विश्व की समस्याओ 
पर जो भी विचार प्रस्तुत किया वे श्री रामकृष्ण के ही दिये हुये थे। उन्होने 
गुरूदेव के उपदेशो को व्यवहारिक स्वरूप मे ढालकर विश्व के समक्ष प्रस्तुत 
किया। यही विवेकानन्द का कर्मयोग है, जो गुरू के ज्ञान-योग पर आधारित 
था। श्री रामकृष्ण देव असख्य आध्यात्मिक विचारों के पुञ्न थे और अपने को 
असख्य रूपो मे भ्रस्तुत करने की सामथ्य रखते थे। उनकी कृपादृष्टि की एक 
झलक एक ही क्षण मे विवेकानन्द जैसे सहेस्न व्यक्तियो को परिवर्तित कर देने 
की शक्ति रखती थी। 


' भारतीय धर्म और सस्कृति, डॉ0 राम जी उपाध्याय पृ 24 


स्वामी विवेकानन्द पहले तो ईश्वर के अस्तित्व के विषय मे विज्ञान और 
तर्क-शाख्र के आधार पर यह सिद्ध करने का प्रयास करते थे कि ईश्वर का 
अस्तित्व एक कपोल कल्पित वस्तु है। किन्तु कुछ समय बाद अपने ही तर्को के 
माध्यम से यह सिद्ध करने लगे कि ईश्वर ही सत्य है।” शिकागो धर्म-ससद मे 
भी विवेकानन्द जी ने भारतीय-दर्शन की वेदान्तिक परम्परा के अतर्गत 'पखनह्म' 
की परिकल्पना, “निर्मुण” और 'सगुण” की उपासना-पद्धति आदि पर अपना 
ओजस्वी भाषण प्रस्तुत किया था। 


रामकृष्ण देव का भी ब्रह्म के अद्वेत स्वरूप” मे ही विश्वास था। यही 
कारण है कि, साधना के अतिम सोपान पर उन्होने तोतापुरी से अद्गैत धर्म की 
शिक्षा ली। वे कहते है कि-- “जो ब्रह्म है, वही शक्ति है।' जब वे 
निष्क्रिय रहते है तब उन्हे 'ब्रह्म' कहते है जब बे सृष्टि, स्थिति और सहार 
का कार्य करते है तब उन्हे 'शक्ति' कहते है। इनके बीच का भेद केवल 
स्थिर जल और हिलते-डुलते जल के समान है।' 


स्वामी परमहस का विचार था कि विषय-बुद्धि का लेशमात्र अश रहने पर 
भी ब्रह्मज्ञान उत्पन्न नही हो सकता। ब्रह्म तो निर्लिप्त है। सुगन्‍न्ध और दुर्गन्ध वायु 
से मिलती है, किन्तु वायु निर्लिप्त है। ब्रह्म और शक्ति अभेद्य है और उसी 
'आद्या-शक्ति! से 'जीव-प्रपच” बना है। ब्रह्म मन” और “वचन' से परे है।' 

स्वामी रामकृष्ण जी की 'सर्वधर्म समभाव' की भावना भी उनके अद्वेत 
चिन्तन से ही प्रभावित थी। जब सिर्फ एकमात्र ब्रह्म ही सत्य है तो भिन्न-भिन्न 
धर्मों के अनुयायियो द्वाय अपने अपने धर्म को ही सत्य बताना वास्तविक नही 


' विवेकानन्द रोमाँ रोला, पृ 7 
” विवेकानन्द रोमाँ रोला पृ 89 
* श्री रामकृष्ण बचनामृत प्रथम खण्ड श्री महेन्द्रनाथ गुप्त पृ 44 
* श्री रामकृष्ण वचनामृत प्रथम खण्ड श्री महेन्द्रनाथ गुज्न पृ 602 


है। सभी धर्मो का जो चरम लक्ष्य है वह जब एक ही है तो उनका आपसी ह्वैत 
भी समीचीन प्रतीत नहीं होता। उनका विचार था कि सत्य एक ही है। अतर हे 
नाम” और रूप” का ( एकम्‌ सद्‌ विप्रा बहुधा बदन्ति ) एक ही जलाशय के 
तीन या चार घाट हैं-- एक पर हिन्दू पानी पीते है उसे 'जल” कहते है दूसरे 
पर मुसलमान उसी को पानी” कहते है और तीसरे पर उसी को कुछ लोग 
वाटर” कहते हैं। तीनो का तात्पर्य एक ही वस्तु से है, भेद केवल नाम का है। 
इसीप्रकार कुछ लोग सत्य को अल्लाह” के नाम से पुकारते हे, कुछ “गॉड' 
कहकर और कुछ लोग 'ब्रह्म” कहकर तो कुछ 'काली” कहकर कुछ लोग 'राम', 
'इसा', दुर्गा तथा हरि” नाम लेकर पुकातते हैं।' 

स्वामी विवेकानन्द को अपने गुरू रामकृष्ण परमहस मे प्राचीन धर्म-अन्थो 
का वह सत्यापन प्राप्त हुआ जिसकी माग उनकी हृदय और बुद्धि करती रही 
थी। यहा वह सत्य उपलब्ध था जिसका टूटा-फूटा वर्णन ही धर्म-अथ उपलब्ध 
करा पाते हैं। रामकृष्ण मे विवेकानन्द को 'जीवन के रहस्य की कुजी” मिल 
गयी। वस्तुताः विवेकानन्द की वाणी परमहसदेव की ही अनुभूतियाँ थी। वह 
'भावना” वस्तुत एक ही थी जिससे पहले दक्षिणेश्वर की चिन्मयी मा काली और 
रामकृष्ण अभिन्न हुये थे ओर वही परमहस की महासमाधि के पूर्व नरेन्द्र मे 
सचारित हो गयी थी। उनके गुरूदेव का जीवन एवं व्यक्तित्व जिस विराट 
परिपूर्णता का अल्पकालिक एव प्रखर प्रतीक था उसकी परिव्याप्ति को आत्मसातू 
करने के लिए ही स्वामी विवेकानन्द ने अपना जीवन लगा दिया। इसी के सदर्भ 
मे, उनकी शिक्षाओ का सामाजिक महत्व निहित है। किन्तु, इसके पीछे उनकी 
वह अद्देत दृष्टि भी थी जिसके सदर्भ मे उन्होने एक बार कहा था कि 'कला, 
विज्ञान एव धर्म एक ही सत्य की अभिव्यक्ति के त्रिविध माध्यम है लेकिन इसे 
समझने के लिए निश्चय ही हमे अद्वैत का सिद्धान्त चाहिए।' 


! श्री रामकृष्ण देव की वाणी (रामकृष्ण देव के उपदेशों का संग्रह), पृ 5 
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विवेकानन्द जी का मानना था कि अद्वैत-वेदान्त ही वेदान्त की सर्वश्रेष्ठ 
व्याख्या है। अद्गैत वेदान्त का समर्थक होने के कारण ही स्वामी विवेकानन्द ब्रह्म 
की निर्गुण, निर्विशेष और निरपेक्ष सत्ता को स्वीकार करते है। शकराचार्य ने 
जिन गुणो से निर्गुण ब्रह्म को अभिहित किया है वे है-- निर्गुण ब्रह्म', 'सत', 
'परमार्थ-सत्य', 'परमार्थ तत्त्व” इत्यादि। निर्गुण ब्रह्म निर्विशेष होने के कारण ही 
अवर्णनीय है।' 

स्वामी विवेकानन्द ने भी ब्रह्म को 'सत्‌' माना है। उनके अनुसार भी ब्रह्म 
एक है, वह स्वयभू है, उसका कोई कारण नही है, न उसमे 'दिक” है न 
'काल' है और न कार्य-कारण'। वह “अनिर्वचनीय” और “अवर्णनीय' है।' 
स्वामी जी का कहना है कि एक ही समय मे एक से अधिक वस्तुओ का 
अस्तित्व नही रह सकता। स्वामी विवेकानन्द जी ने मनुष्य के यथार्थ स्वरूप का 
वर्णन इस प्रकार व्यक्त किया है-- “मनुष्य अनन्त सर्वव्यापी ब्रह्म के 
प्रातिभासिक स्वरूप का एक सीमाबद्ध भाव मात्र है। मनुष्य की प्रकृति स्वरूप 
आत्मा कार्य-कारण से तथा देशकाल से सम्बन्धित होने पर भी मुक्त है। यह 
कभी बद्ध नही थी और न ही कभी बद्ध हो सकती है। किन्तु, जीव प्रातिभासिक 
प्रतिबिम्ब स्वरूप होने के कारण बद्ध है। हमारी आत्मा मे जो यथार्थ सत्य हे वह 
यही है कि आत्मा सर्वव्यापी है, अनन्त है व चैतन्य स्वभाव है। प्रत्येक 
आत्मा अनन्त है। अतः जन्म और मरण का प्रश्न ही नही उठता।' 


स्वामी विवेकानन्द की यह व्याख्या आचार्य शकर द्वार प्रस्तुत मनुष्य के 
यथार्थ स्वरूप की व्याख्या से काफी मिलती- जुलती है। शकराचार्य का विचार 
है कि 'शुद्ध आत्म तत्त्व पर अविद्या के कारण अनात्मा का तथा देहेन्द्रियादि 


* शाकर भाष्य, ब्रह्मसूत्र, पृ 3 26 
* विवेकानन्द साहित्य, नवम खेण्ड, पृ 34 
* विवेकाननद साहित्य, द्वितीय खण्ड, प्र 0 4] 


कारणादि अनात्म धर्मों का अध्यास होते ही शुद्ध साक्षी चैतन्य जीव या प्रमाता 
के रूप मे प्रतीत होती है। अविद्या के कारण जीव अपने आत्म-स्वरूप को 
भूलकर आत्म पदार्थों और अनात्म धर्मो को अपने ऊपर आरोपित करता है।' 


स्वामी जी ने शकराचार्य की ही भाँति माना है कि यह जगत्‌ सत्य की 
कोटि मे नही है। सत्य की परिभाषा करते हुये वे कहते हे कि-- “जो देश 
काल और कार्य-कारण से अविच्छिन्न हो वही सत्य है। सत्य कभी भी 
विषयीभूत नही हो सकता। जो भी इन्द्रियादि से गृहित हो रहा है वह 
सत्य नही है। जगत्‌ देश-काल आदि का एक समूह मात्र ही है।' आचार्य 
शकर का भी जगतू के सदर्भ मे ऐसा ही विचार है। वे जगत्‌ को सत्य नही 
मानते, एकमात्र ब्रह्म को ही सत्य मानते है। 


जैसे शकराचार्य जगत्‌ को माया या भ्रम समझते हैं और कहते है कि 
माया या अविद्या के कारण ब्रह्म जीव और जगत्‌ के रूप मे प्रतीत होता है, वैसे 
ही विवेकानन्द जी भी मानते हे कि माया हमे चारो ओर से घेरे हुये है और वह 
अति भयकर है फिर भी हमे माया से होकर ही कार्य करना पडता है।” 


स्वामी विवेकानन्द जी भी स्वीकार करते है कि ब्रह्म रूप होने के कारण 
माया जीव को बाध नहीं सकती। जीव समीम न होकर असीम है। माया के 
कारण वह अपने आप को सीमाबद्ध समझ लेता है पर वही वास्तव मे मुक्त 
स्वरूप है वही ब्रह्म है।' 


' सी डी शर्मा भारतीय दर्शन की आलोचना और अनुशीलन, मोतीलाल बनारसीदास वासणसी 
पृ 238 

* विवेकानन्द साहित्य तृतीय खण्ड पृ १3 

* चिन्तनीय बातें स्वामी विवेकानन्द पृ 20 

* विवेकानन्द साहित्य द्वितीय खण्ड, पृ 63 
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इसी प्रकार, स्वामी विवेकानन्द जी द्वारा प्रस्तुत मुक्तिविषयक परिकल्पना, 
ईश्वर-सम्बन्धी परिकल्पना भी शकराचार्य के अद्गेत वेदान्त से अत्यधिक प्रभावित 
रही है। शकराचार्य द्वाग प्रस्तुत अद्वैत दर्शन के सिद्धान्त के आधार पर ही 
स्वामी विवेकानन्द ने आध्यात्मिक क्षेत्र मे सार्वभौमिक विचार प्रस्तुत कर विश्व- 
ब्रह्माण्ड मे “बहुत्व मे एकत्व की स्थापना' का प्रयास किया है। 


जैसा कि श्री रामकृष्ण देव ने उद्घोषित किया था कि द्वैत, विशिष्टाद्वेत 
और अद्वैत एक ही सत्य की प्राप्ति के तीन सोपान है, स्वामी विवेकानन्द भी 
वैसा ही समन्वय स्थापित करने का प्रयास करते है। विवेकानन्द जी इसे और भी 
महान तथा अधिक सरल सिद्धान्त कि-- अनेक और एक विभिन्न समयो पर, 
विभिन्न वृत्तियो मे मन के द्वारा देखा जाने वाला एक ही तत्त्व है-- के रूप मे 
देखते है।' श्री रामकृष्ण ने इसी सत्य को इस प्रकार व्यक्त किया था कि ईश्वर 
साकार और निराकार दोनो ही है।” ईश्वर वह भी है जिसमे साकार और निरकार 
दोनो समाविष्ट भी है। यही पर रामकृष्ण और विवेकानन्द पूर्व और पश्चिम के ही 
नही वरन्‌ 'भूत” और “भविष्य” के भी सगम-बिन्दु बन जाते है। 

श्री रामकृष्ण देव ने जिस परम एक और अद्वितीय सत्य का अनुभव 
किया उसे ही विवेकानन्द ने व्यक्ति, समाज ओर राष्ट्र के सदर्भ मे व्याख्यायित 
किया। स्वामी विवेकानन्द अद्वैत वेदान्त की शास्त्रीय परम्परा से न तो अपरिचित 
रहे न ही उसकी उपेक्षा की, तथापि उन्होने शाख्रीय टीका-टिप्पणी और 'स्वमत- 
स्थापन' या 'परपक्ष-खण्डन” की शाख्रार्थ शैली को तत्कालीन समाज के लिए 
अधिक उपयोगी न समझकर अद्वैत वेदान्त की मूल भावना को दैनन्दिन जीवन 
मे उतारने का सार्थक प्रयास किया। इस दृष्टि से उन्होने अद्वैत वेदान्त की 
समयानुकूल व्याख्या की और उसे पुस्तको से निकालकर जीवन मे प्रतिष्ठित 
किया। इसीलिए उनके वेदान्तिक चिन्तन को प्रैक्टिकल वेदान्त' का नाम 
दिया जाता है। स्वामी विवेकानन्द के वक्तृत्व और कृत्तित्व से वेदान्त की यह 
धारा अविच्छिन्न रूप से बहती रही। उनकी सम्पूर्ण वैचारिक-पृष्ठभूमि मे अद्वैत 


वेदान्त की सार्थकता सदैव बनी रही, भले ही उसका शास्त्रीय रूप प्रायः चर्चा 
का विषय न बना हो। किसी भी दार्शनिक-विचारधारा की सार्थकता सिर्फ विद्वत- 
मण्डली और पुस्तको तक सीमित रह जाने मे ही नहीं है बल्कि उसकी सार्थकता 
इसी मत मे सन्निहित होती है कि वह जीवन का स्पन्दन बन सके। 


श्री रामकृष्ण एवं विवेकानन्द की वैचारिक-पृष्ठभूमि मे अद्वैत-वेदान्त की 
मौलिकता कभी-कभी शकराचार्य प्रणीत 'केवलाद्वैत! की सीमाओं का अतिक्रमण 
करती हुई भी दिखती है। उनकी वैचारिक पृष्ठभूमि विशिष्टाद्वेत जैसी अद्वैत की 
अन्य भगिमाओ को भी कभी-कभी स्पर्श करने लगती है। यहाँ पर श्री रामकृष्ण 
एवं विवेकानन्द की विचारधारा का अद्वैत काफी लचीला दिखता है। शोध-प्रबन्ध 
के अगले अध्यायो मे जहाँ श्रीरामकृष्ण और विवेकानन्द की वैचारिक-पृष्ठभूमि 
के मूल-तत््व और उसमे अद्वैत-वेदान्त की 'सार्थकता' तथा 'उपयोगिता' की 
व्याख्या की गयी है वही इस बात की भी विवेचना की गयी है कि उनकी 
अद्वैत-वेदान्तिक दृष्टि शाख्रीयता के परिप्रेक्ष्य मे कहा तक उचित ठहरती है? 





अद्वैत बेदान्तिक धर्म की अवधारणा - 


। सार्वभौम मानवतावांदी धर्म 

2 श्री रामकृष्ण एवं विवेकानन्द द्वारा अद्गैत वेदान्तिक धर्म के व्यावहारिका 
अनुप्रयोग 

3 श्री रामकृष्ण एंव विवेकानन्द द्वारा अद्गैत वेदान्तिक धर्म के तार्किक 
अनुप्रयोगः 

4 श्री रामकृष्म'ख्रद्जे बिेक्रानन्द का अनुभूति मूलक अद्वैत वेदान्तिक धर्म 
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अद्वैत वेदान्तिक धर्म की अवधारणा 


जब निरीश्वरवादियों और अज्ञेयवादियों ने सारे देश को ध्वस करने 
की चेष्ठ की तो इससे भारत का परित्राण करने में अद्वैत एकमात्र उपाय 
सिद्ध हुआ। बुद्धेव के समय एव उनके पूर्व नास्तिकता प्रबल हो गयी थी 
तब प्रकारान्तर से एक सार्वभौम धर्म की आवश्यकता महयूस की जाने 
लगी। महर्षि कणाद ने कहा कि “जिससे श्रेय की प्राप्ति हो वह धर्म है। 
“ननेयायिकों ने ईश्वरस्वरूप की गहन विवेचना किया एव ईश्वर-सिद्धि छेतु 
पर्याप्त प्रमाणों की विवेचना किया। पतजलि ने भी ईश्वर को पुरुष-विशिष्ट 
सिद्ध किया। शकराचार्य ने एक सत्ता में विश्वास कर औपनिषदिक दर्शन 
का सार तत्व प्रस्तुत कर दिया श>सम्पूर्ण लोक का धर्म एक है कि 
परम-सत्ता की खोज किया जाय और उस परम-सत्ता को शकराचार्य ने 
'ब्रह्म” शब्द से अभिद्षित किया था। अद्धित वेदान्त समस्त जगत्‌ को एक ही 
तत्त्व से प्रयूत मानता है और उसी को परम-सत्ता, परमधर्म एव परम 
चेतना मानता है। जगत्‌ की आत्मा एक है, उसे * लोकात्मवाद” कहा जा 
सकता है। इसी परम्पय को आगे बढाते हुए श्री रामकृष्ण देव एव 
विवेकानन्द ने एक सार्वभौम धर्म की कल्पना किया था जो व्यावहारिक 
वेदान्तिक धर्म है जिसका सारतत्त्व मानव-प्रेम है। 


(।) सार्वभौम मानवतावादी धर्म - 


विवेकानन्द जी के अनुसार सार्वभौम धर्म की अभिव्यक्ति तो अब 
शुरू हुई है। लोग कहते हैं- धर्म मर रहा है, आध्यात्मिकता का ढ्वास हो 
रहा है, पर मुझे तो लगता है कि अभी-अभी ये पनपने लगे हैं। एक 


उ4ं 
सुसस्‍्कृत एव उदार धर्म की शक्ति अभी ही तो सम्पूर्ण मानवजीवन मे 
प्रवेश करने जा रही है। जब तक धर्म कुछ इने-गिने पण्डे-पादरियों के 
हाथों में रहा, तब तक इसका दायर मन्दिर गिरजाघर धर्मग्रन्थों धार्मिक 
नियमों अनुष्ठानों और बाह्याचारों तक सीमित रहा। पर जब हम यथार्थ 
आध्यात्मिक और विश्वव्यापक धरातल पर आ उपनीत होंगे तब और तभी 
धर्म यथार्थ हो उठेगा सजीव हो उठेगा हमारे जीवन का अग बन 
जाएगा हमारी हर गति में रहेगा समाज के रोम-रोम में समा जाएगा 
और तब इसकी शिवात्मक शक्ति पहले कभी भी की अपेक्षा अनन्त गुनी 
अधिक हो जाएगी। 
आज आवश्यकता इस बात की है कि सभी तरह के धर्म परस्पर 
बन्धुत्व का भाव रखें क्योंकि अगर उन्हें जीना है तो साथ-साथ और 
मरना है तो साथ-साथ। बन्धुत्व की यह भावना पारस्परिक स्नेह और 
आदर पर आधारित होनी चाहिए न कि सरक्षणशील प्रसादस्वरूप किचित्‌ 
शुभेच्छा की कृपण अभिव्यक्ति पर, जिसे आज एक धर्म अनुग्रहपूर्ण भाव 
से दूसरे पर दर्शाते हुए पाया जाता है। एक ओर हैं मानसिक व्यापारों की 
अध्ययनजन्य धार्मिक अभिव्यक्तियाँ, जो अभाग्यवश आज भी धर्म पर 
एकाधिकार का पूरा दावा रखती हैं और दूसरी ओर हैं धर्म की वे 
अभिव्यक्तियाँ, जिनके मस्तिष्क तो स्वर्ग के रहस्यों में अधिक व्यस्त है, 
किन्तु जिनके चरण पृथ्वी से ही चिपके हैं- मेय तात्पर्य है तथाकथित 
भौतिक विज्ञानों से। अब इन दोनों के मध्य इस बन्धुत्व की भावना की 
सर्वोपरि आवश्यकता है। 
इस सामजस्य को लाने के लिए दोनों को ही आदान-प्रदान करना 
होगा, त्याग करना होगा यही नहीं, कुछ दुखद बातों को भी सहन करना 
होगा। पर इस त्याग के परिणामस्वरूप प्रत्येक व्यक्ति और भी निखर 
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उठेगा और सत्य के सन्धान में अपने को और भी आगे पाएगा। अन्त मे 
देश-काल की सीमाओं में बुद्ध ज्ञान का महामिलन उस ज्ञान से होगा 
जो इन दोनों से परे है जो मन तथा इबन्द्रियों की पहुँच से परे है- जो 
निरपेक्ष है, असीम है अद्वितीय है। 


स्वामी विवेकानन्द के दृष्टि में हमारा यह ससार-इन्द्रियों बुद्धि और 
युक्ति का ससार-दोनों ही ओर अनन्त अज्ञेय और अज्ञात से परिसीमित 
है। यह अनन्तता ही हमारी खोज है इसी मे अनुसन्धान के विषय हैं 
इसी में तथ्य है और इसी से प्राप्त होने वाले प्रकाश को ससार धर्म 
कहता है। कुछ भी हो धर्म मूलत इन्द्रियातीत भूमि की वस्तु है ऐद्धिय 
भूमि की नहीं। यह समस्त तर्क के परे है तथा यह बुद्धि के स्तर का 
विषय नहीं। यह एक अलौकिक दिव्य दर्शन है, एक अन्त प्रेरणा है। यह 
मानों अज्ञात और अज्ञेय में डूबना है जिससे ज्ञानातीत ज्ञान से अधिक 
ज्ञान हो जाता है, क्‍योंकि वढ़ कभी “जाना” नहीं जा सकता। जैसा कि 
मेरा विश्वास है यह खोज मानवता के आदि काल से ही जारी है। विश्व 
के इतिहास में ऐसा समय कभी नहीं हुआ, जब मनुष्य की बुद्धि इस 
संघर्ष, अनन्त की इस खोज में व्यस्त न रही हो। हमारे मन का जो 
ननन्‍्हा-सा ससार है, उसमें हम विचारों को उठते हुए पाते हैं। ये विचार 
कहाँ से आते हैं और कहाॉ चले जाते हैं हम नहीं कह सकते। बृहत्‌ 
ब्रह्माण्ठ और यह क्षुद्र जगत्‌ मानो एक ही लोक में हैं, एक ही 
अवस्थाओं को पार करते हैं एक ही स्वस्ग्राम में स्पन्दित होते हैं। 

स्वामी विवेकानन्द यह मानते हैं कि धर्म कहीं बाहर से नहीं 
आता बल्कि व्यक्ति के अभ्यन्तर से ही उदित होता है। उनकी यह 
आस्था है कि धार्मिक विचार मनुष्य की रचना में ही सन्निहित हैं, और 
यह बात यहाँ तक सत्य है कि मनुष्य धर्म का त्याग तब तक नहीं कर 
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सकता जब तक उसका शरीर है मन है मस्तिष्क है जीवन है। जब 
तक मनुष्य में सोचने की शक्ति रहेगी तब तक यह सग्राम चलता ही 
रहेगा और तब तक धर्म किसी न किसी रूप में रहेगा ही। इस तरह 
विश्व में हमें धर्म के विभिन्‍न रूप मिलते हैं। 


वर्तमान काल में सब से बडा प्रश्न है अगर ज्ञात और ज्ञेय जगत्‌ 
का आदि और अन्त अज्ञात तथा अनन्त अज्ञेय द्वारा सीमाबद्ध है, तो उस 
अज्ञात के लिए हम प्रयास ही क्‍यों करे ? क्यो न हम ज्ञात जगत्‌ में ही 
सन्तुष्ट रहें ? क्यो न हम खाने, पीने और ससार की किचित्‌ भलाई करने 
में ही सन्तुष्ट रहें? ये प्रश्न अक्सर सुनने को मिलते हैं और अद्वित 
वेदान्तिक चिन्तन के विरुद्ध भी अक्सर यही प्रश्न उसके प्रतिपक्षी उठाते 
रहते हैं। 


किन्तु सौभाग्यवश हम अनन्त के बारे में जिज्ञासा किये बिना नहीं 
रह सकते। यह जो वर्तमान है व्यक्त है वह तो अव्यक्त का एक अश 
मात्र है। इक्द्रियों की चेतना के धरातल पर जो अनन्त आध्यात्मिक जगत्‌ 
प्रक्षेपित है, यह इन्द्रिय जगत्‌ उसका एक नन्‍्हा-सा अश है। ऐसी स्थिति 
में उस अनन्त विस्तार को समझे बिना यह नन्‍्हा-सा प्रक्षेपित भाग कैसे 
समझा जा सकता है? और यह बात यहा की हर चीज में लागू है चाहे 
वह समाज हो, हमारे पारस्परिक सम्बन्ध हों हमार धर्म हो अथवा 
नीतिशास्त्र हो कुछ लोगों ने मात्र उपयोगिता के नाम पर ही नीतिशास्त्र 
की स्थापना करने का प्रयास किया है। मैं उस व्यक्ति को चुनौती देता हूँ, 
जो इस आधार पर किसी युक्तिसगत नीतिशास्त्र की स्थापना करने का 
दावा करता है। दूसरों की भलाई करो। पर क्यों? क्योंकि इससे 
अधिकतम उपयोगिता मिलेगी। मान लो, कोई व्यक्ति कहता है, “मैं 
उपयोगिता की परवाह नहीं करता, मैं धनी बनने के लिए दूसरों को कत्ल 
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भी कर सकता हूँ” इस पर तुम क्‍या कहोगे? यह तो हेरोड की 
बृशसता को भी पार कर जाना कहलाएगा। पर मेरे विश्व की भलाई 
करने की उपयोगिता ही क्या है? क्‍या मैं बेवकूफ हूँ, जो जीवन भर 
इसलिए खटता रहूँ कि दूसरे सुख से रहें? मैं स्वय ही सुख से क्‍यों न 
रहूँ, अगर समाज के परे कोई शक्ति नहीं है अगर इब्द्रियों की दुनिया 
के परे कुछ नहीं है? अगर मैं अपने को पुलिस के हार्थों से बचा सकूँ, 
और सुखी रह सकूँ, तो फिर अपने भाइयों के गले काटने से भी मुझे 
कौन रोकने वाला है? इस बात का तुम क्‍या जवाब दोगे ? तुम तो किसी 
न किसी तरह की उपयोगिता साबित करने के लिए बाध्य हो। इसलिए 
परास्त हो जाने पर भी तुम कहोगे “मेरे बन्धु भलाई करना ही अच्छा 
है।” मानव-मन की वह कौनसी शक्ति है जो कहती है “भलाई करना 
ही अच्छा है?” जो आत्मा की महत्ता को इतने शानदार ढग से हमारे 
सम्मुख स्खती है, जो शुभ की मनोज्ञता उसके आकर्षण तथा उसकी 
अनन्त शक्ति को दर्शाती है? इसे ही हम ईश्वर कहते हैं। है न ?' 


विश्व का उपकार करने का हमार जो प्रयास है वह कुछ इसी ढग 
का है। स्वामी जी मानते हैं कि शताब्दियों से हम बस कुत्ते की द्गुम ही 
सीधी करते रहे हैं। यह तो जैसे गठिये की बीमारी है पैर से दर्द हठाओं 
तो सिर में चला जाता है और फिर सिर से हवओ तो किसी दूसरे अग 
मे चला जाता है। 

ऐसा प्रतीत होता है कि यह तो घोर निराशावादी दृष्टिकोण है. पर 
बात वैसी नहीं है। नियशावाद और आशावाद दोनों ही गलत हैं। दोनों ही 
अतिवादी दृष्टिकोण हैं। जब तक व्यक्ति को खाने-पीने की प्रचुरता रहती 
है, पहनने के लिए भरपूर कपड़े मिलते रहते हैं तब तक वह आशावादी 
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रहता है। किन्तु वही आदमी जब सब कुछ खो देता है तो घोर 
निराशावादी बन बैठता है। आदमी जब अपनी सारी सम्पत्ति गँवाकर 
नितान्त दरिद्र बन जाता है तभी उसे विश्वबन्धुत्त की भावना सुझती है। 
यही दुनिया है और जितना ही अधिक देश भ्रमण मैं करता हूँ, और ससार 
को देखता हूँ तथा मेरी आयु जितनी ही बढती जाती है उतना ही अधिक 
मैं इन दोनों अतिवादी दृष्टिकोणों- आशावाद तथा निराशावाद- से परे रहने 
का प्रयास करता हूँ। यह ससार न तो अच्छा है न बुय। यह तो प्रभु का 
ससार है। अच्छाई और बुराई से परे यह अपने आप मे पूर्ण है। एक 
परमात्मा की इच्छा अनादि काल से विभिन्‍न रूपों से अपने आप को 
अभिव्यक्त कर रही है और अनन्त काल तक यह वैसा ही करती चली 
जाएगी। वास्तव में धर्म सत्य की खोज करता है। और पहली चीज 
जिसका इसने अनुसन्धान किया है वह यह है कि जब तक परम सत्य 
का ज्ञान नहीं हो जाता तब तक जीवन व्यर्थ है। 


आखिर मानवता का लक्ष्य क्या है- आनन्द या इन्द्रिय-सुख | 
प्राचीनकाल में लोग कहा करते थे कि स्वर्ग में लोग तुरढी बजाते हैं तथा 
एक सिहासन के चारों ओर रहते हैं। आधुनिक युग में स्वर्ग का यह 
आदर्श लोगों को नहीं जँचता है। इसलिए इसके स्थान में वे कहते हैं कि 
स्वर्ग में लोग विवाहादि सुखों के साथ रहते हैं। अगर दूसरे आदर्श में 
पहले की अपेक्षा कुछ सुधार दिखता है तो यह सुधार और भी असगत है। 
स्वर्ग के सम्बन्ध में जो विभिन्‍न कल्पनाएँ सुनने को मिलती हैं, वे सभी 
हमारे मन की कमजोरियों का प्रतीक है और वे कमजोरियाँ इन वजहों से 
हैं कि पहले तो लोग इब्द्रिय-सुख को ही जीवन का लक्ष्य मानते हैं। 
दूसरे, पाँच इन्द्रियों से परे किसी चीज की लोग कल्पना तक नहीं कर 
सकते। ये लोग उतने ही अविवेकी है जितने अविवेकी उपयोगितावादी हैं। 
पर इतना होने पर भी ये लोग उन नास्तिक उपयोगितावादियों से तो 
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अच्छे ही हैं। उपयोगितावादिता तो निरी नादानी है। तुम को यह कहने का 
क्या अधिकार है- “यही मेरा मापदण्ड है और सारे विश्व को इसी 
मापदण्ड से नापा जाना चाहिए ?” तुमको क्‍या अधिकार है सारे विश्व को 
अपने मूल्यों से मापने का? और वह भी तब जब तुम रोठी रूपया और 
वस्त्रा को ही ईश्वर मान रहे हो। ग्रीक युग में प्रोगगोरस ने 'नणा८ 
/था5्परा॥# का सिद्धान्त दिया था। अर्थात्‌ मनुष्य समस्त वस्तुओं का 
मापदण्ड है। विवेकानन्द की मान्यता भी कुछ इसी प्रकार की थी। 


स्वामी विवेकानन्द जी स्पष्ट कहते हैं कि “धर्म रोटी में नहीं डे 
मकान में नहीं है। बार-बार लोग प्रश्न करते हैं “धर्म से आखिर 
कौन- सी भलाई होगी ?” क्या यह गरीबों की दखििता दूर कर सकेगा और 
उनके लिए वस्त्रों का प्रबन्ध कर सकेगा ?” मान लीजिए कि धर्म यह 
सब नहीं कर सकता। तो क्‍या इससे धर्म की असत्यता सिद्ध हो जाएगी ? 
मान लीजिए आप ज्योतिष के किसी सिद्धान्त की चर्चा कर रहे हैं और 
कोई बच्चा आकर कहने लगे, “क्या यह मीठी रोठी ला देगा? आप 
कहेंगे -- नहीं यह नहीं लाने वाला है, इस पर बच्चा कहेगा तब तो यह 
बेकार है।” विश्व को देखने का बच्चों का अपना दृष्टिकोण है- वही रोटी 
ला देने वाला। और ठीक ऐसी ही बातें ससार के ये नादान बच्चे भी करते 
हैं। यह दुख की बात है कि उनन्‍नीसवीं शताब्दी के उत्तरार्द्ध में इस तरह 
की बातें विद्वता, विवेक और बौद्धिकता की निशानी मानी जाती है।' 

हमें उच्च स्तर की वस्तुओं को अपने निम्नस्तरीय मापदण्ड से नहीं 
मापना चाहिए हर चीज को उसके अपने पैमाने से नापना उचित है तथा 
अनन्त को अनन्त के पैमाने से। धर्म सम्पूर्ण मानव-जीवन में परिव्याप्त 
है, न केवल वर्तमान में, अपितु भूत और भविष्य में भी। अत इस 
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शाश्वत आत्मा का शाश्वत ब्रह्म के साथ शाश्वत सम्बन्ध है। 
मानव-जीवन के पाँच मिनटो पर इसके प्रभाव को देखकर इसका 
मूल्याकन करना न्‍्यायसगत है? कभी नहीं। पर ये सभी तर्क तो 
नकायत्मक हैं। 


(2) श्री रामकृष्ण एव विवेकानन्द द्वाया अद्धैत वेदान्तिक धर्म के 
व्यावहारिक अनुप्रयोग - 


अब प्रश्न आता है कि क्‍या धर्म सचमुच कुछ कर सकता है? कर 
सकता है। क्‍या धर्म रोटी और कपडे का प्रबन्ध कर सकता है? कर 
सकता है। यह हमेशा से ही ऐसा करता आ रहा है। और इतना ही क्‍यों 
यह इससे असख्य गुना अधिक काम करता आ रहा है- वह मनुष्य को 
शाश्वत जीवन प्रदान करता है। आज मनुष्य जिस स्थिति में है वह धर्म 
की ही बदौलत है। और धर्म ही इस मानव पशु को ईश्वर बना देगा- 
यह है धर्म की क्षमता। आज मानव समाज से धर्म को निकाल दो फिर 
शेष क्‍या बचेगा ? पशुओं से भरे जगल के अतिरिक्त कुछ भी नहीं। जैसा 
कि मैं अभी कह चुका हूँ, इन्द्रिय-सुख को मानव समाज का चरम 
लक्ष्य मानना महज मूर्खता है, मानव-जीवन का लक्ष्य प्ज्ञान' है। मैंने 
तुम्हें यह दिखलाने का प्रयास किया है कि यद्यपि हजारों वर्षो से सत्य 
की हमारी खोज और मानवता के कल्याण के लिए हमारे प्रयत्नों के 
बावजूद हम मुश्किल से कोई प्रगति कर पाये हैं किन्तु भनुष्य ने ज्ञान 
के क्षेत्रा में अदूभूत सफलता पायी है। इस सम्पूर्ण ज्ञानगशि का उपयोग 
मानव की सुख-सुविधा के लिए नहीं, अपितु मानव को पशुत्व की श्रेणी 
से उठाकर देवत्व की श्रेणी में लाने के लिए होना चाहिए। वैसा होने पर 
स्वभावत ही ज्ञान से आनन्द की प्राप्ति होगी। बच्चे सोचते हैं कि 
इन्द्रिय-सुख ही सर्वस्व है। पर तुम जानते हो कि इब्द्रिय-सुख से बौद्धिक 
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सुख यूक्ष्मतर होता है। जितना आनन्द कुत्ते को खाने मे आता है उतना 
किसी आदमी को नहीं आ सकता। तुम इस बात की परीक्षा कर सकते 
हो। तब आदमी को आनन्द आता किसमें है? मै उस आनन्द की बात 
नहीं करता जो किसी कुत्ते अथवा सूअर को भोजन करते वक्‍त मिलता 
है। सोचों तो भला सूअर किस तनन्‍मयता से खाता है? वह इतना विभोर 
होकर खाता है कि उस समय सम्पूर्ण विश्व को भूल जाता है। उसकी 
सारी सत्ता उसके भोजन द्वारा अभिभूत हो गयी है। जब उसके पास 
भोजन है उसे परवाह नहीं अगर वह मार भी डाला जाये उसके स्रुख की 
तीव्रता का ख्याल करो। किसी मनुष्य को ऐसा अनुभव नहीं होता। मनुष्य 
का भोजनजनित वह आनन्द तब कहाँ चला गया? मनुष्य ने उसे बौद्धिक 
आनन्द में परिवर्तित कर लिया है। यूअर धार्मिक उपदेशों मे आनन्द नहीं 
ले सकता। इस बौद्धिक आनन्द से भी एक कदम ऊँचा और तीव्रतर 
आध्यात्मिक आनन्द है, जो मस्तिष्क और बुद्धि की सीमाओं के परे की 
वस्तु है। किन्तु उसे पाने के लिए हमें इन्द्रियजनित सारे सुखों को छोडना 
पडेगा। यही उपयोगिता का चरम बिन्दु है। उपयोगिता वही है जिसका मैं 
उपभोग करूँ प्रत्येक आदमी उपभोग करें और उसी उपयोगिता की हमें 
तलाश है। 


स्वामी जी मानते हैं कि यह अन्त स्फुरण ही धर्म का एकमात्र 
मूल स्रोत है, फिर भी इसमें भी सदा खतरे की सम्भावना रहती ढडै। और 
सबसे बड़ा खतरा है 'दावे का अतिरेक!। कुछ लोग आकर कहने लगते हैं 
कि उन्हें ईश्वर का साक्षात्कार हुआ है, वे सर्वशक्तिमान्‌ ईश्वर के प्रवक्ता 
हैं तथा उनके सिवा किसी और को यह अधिकार नहीं मिला है। आपातत 
यह कथन ही अनुचित है। अगर विश्व में ऐसी कोई चीज है तो वह 
सर्वव्यापक है। ऐसी कोई भी क्रिया नहीं जो विश्व में सर्वत्र नहीं हो 
सकती, क्योंकि विश्व तो नियमबद्ध है सर्वत्र ही इसमें नियमितता तथा 
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सामजस्य है। इसलिए अगर कोई चीज एक जगह है, तो वह हर जगह 
होगी। जिस नियम से एक परमाणु बना है उसी नियम से बडे-बडे नक्षत्र 
और ग्रह भी बने हैं। अगर कभी किसी एक व्यक्ति को दैवी प्रेरणा 
मिली है तो विश्व के हर व्यक्ति को प्रेरणा मिलने की सम्भावना है 
और यही धर्म है। तुम इन सारे खतरों तथा श्रमों से अलग हटकर 
धर्मिक तत्वों के ससर्ग में आओ और धर्म के विज्ञान का साक्षात्कार 
करो। बहुत सारे सिद्धातों में विश्वास करने बडे-बडे ग्रन्थ पढने तथा 
मन्दिर-मस्जिद में जाने मे ही धर्मिकता निहित नहीं हैं। क्या तुमने ईश्वर 
दर्शन किया है? तुमने आत्मा की अनुभूति की है ?अगर नहीं तो क्‍या 
तुम इसके लिए साधना कर रहे हो? ये सब बातें वर्तमान जीवन में ही 
अनुभव करने की है। इसके लिए चिरकाल तक प्रतीक्षा करने की जरूरत 
नहीं। भविष्य क्‍या है? असीमित वर्तमान ही भविष्य है। "काल क्‍या है? 
एक क्षण का पुन-पुन दुह्यया जाना ही तो है। धर्म इसी जीवन की 
वस्तु है, इसी वर्तमान जीवन की।' 


एक प्रश्न और कि लक्ष्य क्या है? आजकल लोग कहते हैं कि 
मनुष्य दिन दूनी रात चौगुनी प्रगति कर रहा है किन्तु उसके समक्ष 
कोई ऐसा बिन्दु नहीं, जिसे वढ़ अपने पूर्णतम विकास का प्रतीक मान ले। 
सतत्‌ आगे बढ्ते जाओ पर पहुँचो कहीं नहीं इसका जो भी अर्थ हो, 
जितना ही अद्भुत यह क्यों न हो किन्तु है एकदम अनर्गल। कया कोई 
भी गति सीधी रेखा में होती है? और यदि सीधी रेखा अनन्त दूर ही 
तक बढायी जाए तो वह एक वृत्त बना देती है, और आदि बिन्दु पर 
लौट आती है। जहाँ से तुमने आरम्भ किया था, वहीं लौटकर आना 
पडेगा। अगर तुमने ईश्वर से प्रारम्भ किया है. तो अन्तत ईश्वर ही के 
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पास आना पडेगा। तब शेष क्‍या रह जायेगा ? तुम्हारा स्फुट कार्य। अनन्त 
काल तक तुमको स्फुट कार्य करते रहना पडेगा। ऐसा करके तुम केवल 
अपने को ही हानि नहीं पहुँचाते बल्कि समाज तथा आने वाली पीढी को 
भी हानि पहुँचाते हो। तनकर खडे हो अन्धविश्वास छोडकर तर्क करो। 
धर्म मान्यताओं का नहीं होने तथा बन जाने का विषय है। यही धर्म है 
और अगर तुम इसका अनुभव कर लोगे तो धार्मिक कहे जाओगे इसके 
पहले त्रुम पशुओं से भिन्‍न नहीं हों। बुद्ध ने कहा है- “जो तुमने सुना 
है, उसमें विश्वास न कर लो, न इसीलिए विश्वास न कर लो कि उसे 
लोग अधे की तरह मानते हैं, न इसलिए विश्वास करो कि कोई वृद्ध 
महर्षि कुछ कर रहे हैं, न उन सत्यों में विश्वास कर लो जिनसे 
अभ्यासवश तुम्हारा सम्बन्ध हो गया है और न अपने ग्ुरूओं अथवा 
वृद्धजनों के प्रमाण पर विश्वास कर लो। अपने आप सोचो विश्लेषण करो 
और तब यदि निष्कर्ष तुम्हें बुद्धिसचगत तथा सबके लिए हितकर लगे 
तो उसमें विश्वास करो और उसे अपने जीवन में बाल लो।'”' 


विश्व के धर्मों के अध्ययन से हमे साधारणतया धार्मिक प्रवृत्ति की 
दो विधियों का पता चलता है। पहली है- ईश्वर से मनुष्य की ओर। 
जैसे- धर्मों के सेमिटिक वर्ग में ईश्वर का ज्ञान सर्वप्रथम आता है, पर 
आश्चर्य की बात यह है कि इसके साथ आत्मा की कोई चर्चा भी नहीं 
आती। यहूदी लोगों कि यह विशेषता रही है कि अपने इतिहास के 
आर्वाचीन काल तक उन लोगों ने मानवात्मा सम्बन्धी ज्ञान का कोई 
विकास ही नहीं किया था। उनके अनुसार मनुष्य मन तथा भौतिक पदार्थो 
के सयोग से बना है, बस । मृत्यु के साथ सब कुछ का अन्त हो जाता 
है। दूसरी ओर इन्हीं जातियो ने ईश्वर--सम्बन्धी अत्यन्त आश्चर्यजनक 
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धारणा का विकास किया था। यह धार्मिक प्रक्रिया की एक विधि है। दूसरी 
विधि है मनुष्य से ईश्वर की ओर की यह दूसरी विधि खासकर आर्यो 
में पायी जाती है, जब कि पहली सेमिटिक लोगों में आर्यो ने पहले 
-पहल आत्मा सम्बन्धी धारणा का विकास किया। ईश्वर-सम्बन्धी 
इनकी धारणा अस्पष्ट, अविकसित तथा धूमिल थी। पर जैसे-जैसे उन्हें 
मानवात्मा का स्पष्ट ज्ञान होता गया वैसे वैसे ईश्वर का ज्ञान भी उसी 
अनुपात में स्पष्ट होता गया। इस तरह वेदों की जिज्ञासा आत्मा से ही 
शुरू हुई है। आर्यो ने ईश्वर-सम्बन्धी जो कुछ ज्ञान लाभ किया वह 
सब मानवात्मा के ज्ञान के माध्यम से ही और इसलिए उनके सम्पूर्ण 
दर्शनों पर जो एक विशिष्ट छाप देखने को मिलती है वह है- 
“ईश्वर-सम्बन्धी अन्तर्मुखी जिज्ञासा! । आर्य लोग सदैव अपनी आत्मा 
में ही ब्रह्म को खोजते रहे हैं । कालान्तर में उन लोगों की यह 
स्वाभाविक विशेषता बन गयी । और यह विशेषता उनकी कलाओं तथा 
उनके सामान्यतम व्यवहारों में भी अभिव्यजित हुई। आज भी जब हम 
धार्मिक मुद्रा में बैठे किसी व्यक्ति का यूरोपीय चित्रा देखते हैं तो पाते हैं 
कि चित्रकार ने उसकी आँखों को ऊर्ध्वोन्मुख दिखाया है जैसे वह प्रकृति 
से बाहद, आकाश की ओर ईश्वर की खोज के लिए देख रहा हो। पर 
दूसरी ओर भारतवर्ष में धार्मिक प्रवृत्ति को साधक की बन्द आँखों के 
द्वाय अभिव्यक्त किया जाता है मानों वह अपने भीतर देख रहा हो। 


वस्तुत मनुष्य के अध्ययन के ये ही दो विषय है वाहूय 
प्रकृति तथा आन्तरिक प्रकृति। वैसे तो ये दोनों विषय परस्पर विरोधी 
प्रतीत होते हैं, पर साधारण मनुष्य यही सोचता है कि वाहय प्रकृति 
पूर्णतया आन्तरिक प्रकृति के विचारजगत्‌ द्वारा ही निर्मित हुई है। ससार 
के अधिकाश दर्शन, खासकर पाश्वात्य दर्शन, ऐसा मानते हैं कि ये दोनों 
- जड़ और चेतन (मन) - विरोधी तत्व हैं। अन्तत यह देखा जाता है 
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कि ये दोनों तत्व- परस्पर आकुष्ट होते हैं और अन्त मे सगठित 
होकर एक ही अनन्त सत्ता का निर्माण करते हैं। मेरे इस विश्लेषण 
का यह कतई अर्थ नहीं कि मैं इन दोनो दृष्टियों में से एक को उच्च 
और दूसरी को निम्न बताना चाहता हूँ। मेरा मतलब यह कदापि नहीं है 
कि जो लोग वाह्य प्रकृति के माध्यम से सत्य का सब्धान कर रहे हैं वे 
गलत रास्ते पर हैं अथवा जो आन्तरिक प्रकृति के माध्यम से ही सत्य 
को पाना चाहते हैं- वे अपेक्षाकृत उच्चतर कोटि के हैं। ये तो सत्य के 
साधन की दो विधियाँ है। दोनों ही को अवश्य ही रहना है दोनों ही का 
अध्ययन करना चाहिए और अन्त में यह देखा जाएगा कि दोनों एक में 
मिल जाती है। हम देखेंगे कि न तो शरीर मन का विरोधी है न मन 
शरीर का, यद्यपि ऐसे कुछ लोग मिलेंगे जो सोचते हैं कि यह शरीर तो 
कुछ भी नहीं हैं। प्राचीन काल में हर देश में कुछ लोग ऐसे मिलते थे 
जो इस शरीर को सिर्फ एक रोग एक पाप अथवा ऐसा ही कुछ और 
मानते थे। खैर, बाद में यह अनुभव किया गया, जैसा कि वेदों मे 
उल्लिखित है. कि शरीर मन में तथा मन शरीर में विलीन हो जाता है। 


हम सभी वेदों में ध्वनित होने वाला वह विषय अवश्य याद कर 
सकते हैं, जिस प्रकार मिट॒टी के ढेले को जानने से हमें ससार भर की 
सम्पूर्ण मिट॒ठी का ज्ञान हो जाता है, उसी प्रकार वह कौन सी वस्तु है 
जिसे जानकर हमें सम्पूर्ण वस्तुओं का ज्ञान हो जाएगा ? वस्तुत सम्पूर्ण 
मानव-ज्ञान का यही आशय है। यह उस एकत्व की खोज है जिसकी 
ओर हम सभी अग्रसर हो रहे है। हमारे सभी कार्य-चाहे वे अत्यन्त 
भौतिक हों चाहे वे स्थूलतम या यूक्ष्मतम हों चाहे वे उच्चतम या परम 
आध्यात्मिक हों- हमें समान रूप से उसी आदर्श- एकत्व की प्राप्ति - की 
ओर ले जा रहे हैं। मनुष्य पहले अकेला रहता है। फिर वह विवाह करता 
है। ऊपर से देखने में भले ही उसमें उसका स्वार्थ झलके, पर इसके मूल 
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में एक ही इच्छा या प्रेरक-शक्ति है- ऐक्य की प्राप्ति। उसकी सन्ताने हैं 
मित्र हैं वह देशप्रेमी है विश्वप्रेमी है और सम्पूर्ण विश्वप्रेम में उसकी 
परिसमाप्ति होती है। मानो कोई अदम्य शक्ति है जो हमें पूर्णता की उस 
स्थिति में जाने के लिए बाध्य करती है जिसमें हम अपने तुच्छ व्यक्तित्व 
को समाप्त कर अधिकाधिक उदार बन जाते हैं। यही वह ध्येय हैं जिसकी 
ओर सम्पूर्ण विश्व प्रतिमान है। हर परमाणु एक दूसरे से मिलना चाहता 
है। परमाणु पर परमाणु मिलते जाते हैं और इस पृथ्वी सूर्य चन्द्र नक्षत्र 
तथा ग्रहों का निर्माण होता है। फिर वे भी एक दूसरे की ओर खिचे जा 
रहे हैं और अन्तत हम जानते हैं कि सम्पूर्ण विश्व-भौतिक तथा चेतन- 
एक अभिन्‍न सत्ता में परिवर्तित हो जाता है। 


जो विधान वृहत्‌ ब्रह्माण्ड में बडे पैमानें पर काम कर रहा है वही 
विधान सूक्ष्म ब्रह्माण्ड में भी छोटे पैमाने पर काम कर रहा है। जिस तरह 
विविधता तथा प्रथकता में विश्व का अस्तित्व है और यह सदा एक 
अभिन्‍नता और एकता की ओर अग्रसर हो रहा है. उसी तरह अपने छोटे 
जगत्‌ में भी प्रत्येक आत्मा मानो अन्य सभी वस्तुओं से पृथक सत्ता के 
रूप जन्म लेती है। जो प्राणी अज्ञानी हैं जितना अप्रबुद्ध है, वह उतना ही 
अधिक अपने को विश्व की अन्य वस्तुओं से भिन्‍न समझता है। जो 
जितना ही अज्ञानी है, वह उतना ही अधिक सोचता है कि वह मर जायेगा 
अथवा जन्म लेगा और यह विचार ही विश्व से उसकी पृथकता का द्योतक 
है। पर हम यह भी देखते है, कि आदमी जैसे-जैसे विकसित होता और 
ज्ञान लाभ करता है वैसे-वैसे उसमें नैतिकता का विकास होता है और 
अपृथकता की भावना का प्राद्ठुभाव होता है। चाहे लोग इसे समझें या 
नहीं उनके पीछे की यही शक्ति उन्हें निस्‍्वार्थता की ओर प्रेरित करती 
रहती है। और सारी नैतिकता की भित्ति यही है। यही सारे नीतिशास्त्रे का 
मूल तत्व है, चाहे वे किसी की भाषा में, किसी भी धर्म में अथवा किसी 
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जी पैगम्बर द्वारा उपदिष्ठ हों। “तू निस्‍्वार्थ बन”? मैं नहीं वरन “तू” - 
ह भाव ही सारे नीतिशास्त्र की पृष्ठभूमि है। और इसका तात्पर्य है 
यक्तित्व के अभाव की स्वीकृति। इस भाव का आना कि तुम मेरे अग 
और में तुम्हारा तुमको चोट लगने मुझे चोट लगेगी और तुम्हारी 
_हायता करके मैं स्वय की सहायता करूँगा जब तक तुम जीवित हो 
री मृत्यु नहीं हो सकती। जब तक इस विश्व मे एक कीट भी जीवित 
हेगा मेरी मृत्यु कैसे हो सकती है? क्योंकि उस कीट के जीवन में भी 
॥ मेरा जीवन है। साथ ही यह भाव यह भी सिखाता है कि हम अपने 
कसी भी सहजीवी प्राणी की सहायता किये बिना नहीं रह सकते क्योंकि 
सके हित में ही हमारा भी हित सन्निह्वित है। 


वेदान्त ही सभी धर्मों का सारतत्त्व है। हम जानते हैं कि धर्म की 
गरधारणत तीन अवस्थाए होती है।'पहली अवस्था” है दर्शन की सारतत्व 
गी 'दूसरी अवस्था मूलभूत सिद्धानरहे । की इन सिद्धान्तों की अभिव्यक्ति 
राणों मे होती है। ये पुराण महात्माओं तथा महापुरुषों देवों अथवा दैवी 
तरत्माओं से सम्बद्ध हो सकते हैं और इन सारे पुराणों में शक्ति की 
गवना अन्तर्निहित रहती है। निम्न कोटि पुराणों में- जैसे आदिम काल के 
राणों में- इस शक्ति की अभिव्यक्ति शारीरिक शक्ति के रूप मे होती 
7, उनके नायक महान्‌ शक्तिशाली तथा दैत्याकार होते थे। एक ही 
>थानायक सम्पूर्ण ससार पर विजय प्राप्त कर लेता था। जैसे-जैसे मनुष्य 
ग़् विकास होता जाता है वैसे-वैसे वह शक्ति की अभिव्यक्ति शारीरिक 
तर से उच्चतर स्तर पर देखना चाहता है और इसलिए मनुष्य के आदर्श 
गयक भी उच्च स्तर के होते जाते हैं। उच्च कोटि के पुराणों के नायक 
[हान्‌ नैतिक प्रुरूष हैं। उनकी शक्ति का प्रकाश नैतिकता और पवित्रता के 
! रूप में होता है। वे स्वय समर्थ हैं उनमें अकेले ही अनैतिकता और 
वार्थ के उमड़ते ज्वार को पीछे ढकेल देने की क्षमता होती है। धर्म की 
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*तीसरी अवस्था? है प्रतीक जिसे तुम कर्मकाण्ड और वाह्॒याचार कहते हो। 
पुराणों और आदर्श पुरुषों के जीवन भी कुछ लोगों क लिए पर्याप्त नहीं 
है। इसमे भी निम्न कोटि के लोग होते हैं जो बच्चो की भांति खिलौने 
के माध्यम से ही धर्म को समझ सकते हैं और इस तरह ऐसे प्रतीकों का 
विकास हुआ जिन्हें वे विशिष्ट उदाहरण के रूप में इस तरह देख सकते 
हैं तथा अनुभव कर सकते हैं जैसे वह ठोस पदार्थ हो। 


इस तरह हमने देखा कि हर धर्म की तीन अवस्थाए होती है- 
दर्शन पुराण तथा कर्मकाण्ड। सौभाग्य से भारतवर्ष में वेदान्त धर्म में इन 
तीनों अवस्थाओं का विभाजन अत्यन्त स्पष्ट ढग से हुआ है। अन्य धर्मो 
मे सिद्धात तथा पुराण इस तरह मिले-जुले हैं कि उन्हे अलग-अलग 
करके समझना अत्यन्त दुष्कर है। प्रुरण इतने प्रभावशाली होते हैं कि वे 
सिद्धातों को निगल जाते हैं और शताब्दियों के पश्चात्‌ ये सिद्धात ओझल 
ही हो जाते हैं। उनकी व्याख्या और उनके उदाहरण ही सिद्धान्तों को 
निगल जाते हैं और लोग केवल व्याख्या तथा उदाहरण- आदर्श पुरुषों के 
जीवन- यही देखते रह जाते हैं, जबकि उनके मूलभूत सिद्धात प्राय 
तिरोहित हो जाते हैं। यह बात इस हद तक पहुँच जाती है कि अगर आज 
कोई ईसा मसीह के जीवन से अलग ईसाई धर्म के सिद्धातों की चर्चा 
करे, तो लोग उस पर आक्रमण करेंगे, उसे गलत समझेंगे तथा मानेगें 
कि वह इसाई धम का खण्डन कर रहा ह। इसी तरह अगर कोई इस्लाम 
के सिद्धातों की चर्चा करे, तो मुसलमान लोग ठीक उसी तरह बुरा 
मानेंगे। कारण यह डै कि इन धर्मों में व्यक्त मूर्त विचारों को- इन 
महापुरुषों तथा पैगम्बरों की जीवनियों पूर्णत आच्छादित कर लिया है। 


स्वामी जी का विश्वास है कि 'वेदान्त के साथ बड़ी सुविधा यह है 
कि यह किसी एक व्यक्ति पर आधारित नहीं रहा और इसलिए स्वभावत 
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ही ईसाई इस्लाम अथवा बौद्ध धर्म की भाँति इसके सिद्धातो को पैगम्बरों 
या आचार्यो की जीवनियो ने निगल या ढँक नहीं लिया। वेदान्त में 
सिद्धान्त ही जीवित हैं और पैगम्बरों के जीवन मानो वेदान्त के लिए 
अज्ञात और गौण हैं। उपनिषदों में किसी खास पैगम्बर की चर्चा नही है 
प्रत्युत अनेक स्त्री एव पुरूष पैगम्बरों की चर्चा है। प्राचीन हिब्नू लोगों के 
भी ये विचार थे अवश्य पर हम देखते हैं कि हिब्रू साहित्य का अधिकाश 
भाग मूसा ही अधिकृत किये हुए हैं। हमारा आशय यह कदापि नहीं कि 
इन पैगम्बरों का किसी राष्ट्र की धार्मिक चेतना पर छा जाना बुरा है 
परन्तु यदि मौलिक सिद्धात सर्ववा ओझल हो जाएँ, तो यह अवश्य ही 
हानिकारक है। जहाँ तक सिद्धातों की बात है हम काफी हद तक सहमत 
हो सकते हैं पर व्यक्तियों के बारे में भी सहमत हो ऐसा नही हो 
सकता। व्यक्तियों का प्रभाव हमारे सवेगों पर पडता है पर सिद्धात हमें 
इससे उच्च स्तर पर प्रभावित करते हैं- वे हमारी सुस्थिर विचारशक्ति को 
प्रभावित करते हैं। अन्ततोगत्वा सिद्धातों की ही विजय होगी क्योंकि 
मनुष्य का मनुष्यत्व इसी में है। सवेग तो अनेक बार हमें पशुओं की 
श्रेणी तक खींचकर ले आते है। सवेगों का सम्बन्ध बुद्धि से अधिक 
इब्द्रियों से ढै। इसलिए सिद्धात जब पूर्णतः तिरोहित हो जाते हैं और 
सवेगों का ही बोलबाला रह जाता है तब धर्म का अध पतन धर्मान्धता 
तथा साम्प्रदायिक कट्ठटरता के रूप मे होता है। वैसी स्थिति मे वे 
राजनीतिक दलबन्दियाँ ही रह जाते हैं जिनके द्वारा उग्र श्रान्त धारणाएँ 
फैलायी जाती हैं और उनके नाम पर हजारों अपने बन्धुबान्धवों की गर्दन 
काटने के लिए तैयार हो जाते हैं। यही वजह है कि यद्यपि ये महापुरूष 
तथा पैगम्बर मानवता के कल्याण के महान प्रेरक हैं फिर भी इनका 
जीवन तब अत्यन्त अडितकर साबित होता है जब वे अपने आधारभूत 
सिद्धातो के ही प्रतिकूल जनसमुदाय को ले चलने लगते है। इससे 
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धर्मान्‍्धता का सूत्रपात हुआ है तथा ससार रक्त से आप्लावित होता रहा 
है। वेदान्त ऐसी कठिनाइयों से बचा सकता है। 


(3) श्री रामकृष्ण एव विवेकानन्द द्वारा अद्धैत वेदान्तिक धर्म के 
तार्किक अनुप्रयोग - 


प्राचीन वेदान्त में श्रवण के पश्चात्‌ मनन्‌ का विधान किया गया है। 
मनन्‌ के विधान से यह अभिव्यक्त होता है कि वेदान्त अन्धविश्वास को 
प्रश्रय न देकर साधक के लिए बौद्धिक सन्तोष प्राप्ति का भी विधान करता 
है। परन्तु फिर भी प्राचीन आचार्यो ने शुष्क तर्क का सर्वत्र निषेध किया 
है।' वह तर्क जो आत्म साक्षात्कार में अनुपयोगी और श्रुति विरूद्ध हो 
शुष्क तर्क की कोटि में आता है। स्वामी विवेकानन्द ने अपने दर्शन में 
तर्क को उन्मुक्त हृदयसे स्थान दिया है। “ईश्वर ने हमें जो बुद्धि की 
शक्ति दी है, उसका उपयोग अवश्य करना चाहिए। बुद्धि के विपरीत 
विश्वास करना कलक की बात है। तर्कहीन व्यक्ति का पाशविकता की 
ओर पतन होता है। अत हमें तर्क अवश्य करना चाहिए।” स्वामी जी 
धर्म को केवल विश्वासों का पुज मानने के विरुद्ध हैं। धर्म के लिए भी 
तर्क का विधान करते हुए वे कहते हैं- “आज धर्म का तर्क के द्वारा 
अवश्य परीक्षण करना चाहिए। यदि धर्म तर्क से ध्वस्त होते हैं तो हो 
जाएँ। ऐसा कोर अन्धविश्वासपूर्ण और निरर्थक धर्म जितनी जल्दी दूर हो 
जाए, अच्छा है।” तर्क से धर्म के किसी भी भाग की हानि नहीं होगी, 
वरन्‌ तर्क से धर्म का शाश्वत तत्व विजयी होगा!” स्वामी जी ने 
अन्धविश्वास का आश्रय ग्रहण कर आस्तिक होने की अपेक्षा युक्ति का 


' नानेन मिषेण शुष्कतर्कस्यात्रात्मलाभ सम्भवति। ब्रह्मययूत्र शाकर भाष्य 2--6। 
? विवेकानन्द साहित्य (खण्ड 2) पृ० 245। 
* विवेकानन्द साहित्य (खण्ड 2) पृ० 278। 

विवेकानन्द साहित्य (खण्ड-2) पृ० 278। 
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अनुसरण कर नास्तिक बन जाने वाले व्यक्ति को अच्छा बताया।”' स्वामी 
जी ने कहा कि मुक्ति में चाहे जितना दोष क्यो न हो उसमे फिर भी 
कुछ न कुछ सत्य लाभ की सम्भावना रहती है। विचार न करने से हम 
अनेक क्षमों में पड जाते है। विचार-शक्ति उन श्रमों का विनाश करती 
है।” स्वामी जी ने आज के युग में श्रुति-प्रमाण की अपेक्षा युक्ति-प्रमाण 
को अधिक उपादेय बताया। “आज शास्त्रों की या धर्म-ग्रन्थों की प्राचीनता 
की द्ुहाई देने से काम नही चलेगा आज तर्क ही परीक्षण का सर्वश्रेष्ठ 
साधन है।”' 


तर्क के महत्त्व को उन्मुक्त हृदय से स्वीकार करते हुए भी स्वामी 
जी ने तर्क की कुछ सीमाएँ निर्धारित की है। “तर्क या बुद्धि से 
आत्म-साक्षात्कार नही किया जा सकता क्योंकि आत्मतत्व मन बुद्धि की 
समस्त प्रक्रियाओं से परे है।”” “विचित्र रूप से शब्दों की जोड-तोड, शास्त्र 
व्याख्या की विभिन्‍न शैलियाँ केवल पण्डितों के लिए हैं हमारे लिए नहीं 
आत्म-साक्षात्कार के लिए नहीं।”' 


स्वामी विवेकानन्द कहते हैं कि धर्म वह नैतिक बल है जो व्यक्ति 
और राष्ट्र को शक्ति प्रदान करता है। उन्होने अपने एक व्याख्यान में 
वीरतापूर्ण शब्दों में घोषणा की थी “ हमाय समय (क्रेने: के लिए नही, 
६ टग आऋन्द के आंसू वी नही बहा सकते द्ा हित रो चुके रह ् 
| 7 3 धर ) कि / 
6 पहली हे 
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समय कोमल बनने का नहीं है। कोमलता हमारे जीवन में इतने लम्बे 
समय से चली आ रही है कि हम रूई के ढेर के सदृश हो गए हैं। 

आज हमारे देश को जिन चीजों की आवश्यकता है वे हैं लोहे की 
मासपेशियाँ, इस्पात की तत्रिकाए, प्रकाण्ठ सकल्प जिसका कोई प्रतिरोध न 
कर सके, जो अपना काम हर प्रकार से पूरा कर लें, चाहें उसके लिए 
हमें महासागर के तल में जाकर मृत्यु का आमना-सामना हीं क्यो न 
करना पड़े। यह है जिसकी हमें आवश्यकता है और इसका हम तभी 
सर्जन कर सकते हैं, तभी स्थापना कर सकते हैं और उसे तभी शक्तिशाली 
बना सकते हैं जबकि हम अद्वैत के आर्दश का साक्षात्कार कर ले, सबकी 
एकता के आदर्श की अनुभूति कर लें। अपने में विश्वास, विश्वास और 
विश्वास। यदि तुम्हें अपने तैंतीस करोड पौराणिक देवताओं में तथा उन 
सब देवताओं में विश्वास है जिन्हें विदेशियों ने तुम्हारे बीच प्रतिष्ठित कर 
दिया है, किन्तु फिर भी अपने में विश्वास नहीं है, तो तुम्हारा उद्धार नहीं 
हो सकता। अपने में विश्वास रखो और उस विश्वास पर दृढ्तापूर्वक यड़े 
रहो । क्या कारण है कि हम तैंतीस करोड़ लोगों पर पिछले एक 
हजार वर्ष से मिट्॒ठी भर विदेशी शासन करते आए है? क्योंकि उन्हे अपने 
में विश्वास था और हमें नहीं है।' 


उन्होंने गरजते हुए शब्दों में कहा था “शक्ति जीवन है दौर्बल्य 
मृत्यु ढै?। जवाहर लाल नेहरू ने अपनी पुस्तक “भारत की खोज” में 
बतलाया है कि स्वामीजी की शिक्षाओं का सार अभयम्‌' था। 
मुण्डकोपनिषद्‌ में कहा गया है, “नायमात्मा बलहीनेन लक्ष्य ।” 
विवेकानन्द क्षत्रियों के पुरुषत्व और ब्राह्मणों की बौद्धिकता का 
समन्वय करना चाहते थे। उन्होनें अपने को दुर्बल बनाने वाले सभी 


' 00776७ ए/०॥८ ण॑ $ण्रक्या। पाएथ॑द्धा॥09, ४० ॥7, ? 90 
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रहस्यात्मक भावनाओं से दूर रखा। स्वामी जी अद्वैतवादी होते हुए भी 
लौकिक क्षेत्र में ओजस्वी तथा साहसपूर्ण कर्म के सार्थक थे और 
उन्होनें वीरतापूर्वक इस बात का सन्देश दिया कि निरपेक्ष शूरत्व तथा 
दृढ और साहसपूर्ण विश्वास इतिहास को हिला सकता है। भारत भूमि 
ने इस प्रकार की अनेक भक्ति-परम्पयाओं को जन्‍म दिया है जिनमें 
व्यक्ति बौद्धिक वितण्डावाद की अवहेलना 'तैलाधाखत्‌” अविच्छिन्‍्न और 
अनन्य रूप से भगवद्भक्ति-सागर में अवगाहन कर सकता है। यामकृष्ण 
परमहस भी इसी प्रकार की भक्ति पराम्परा के अनुयायी हैं। परमहस जी 
ने सैद्धान्तिक वाद-विवाद में संदैव मानसिक घुटन अनुभूत की एव तार्किक 
परिचर्चा में उन्हें सदा दुर्गनध का आभास हुआ। ऐसे विलक्षण व्यक्तितव 
की परिचर्चा में से यूक्ष्म सैद्धान्तिक निष्कर्षो का अन्वेषण करना ही एक 
प्रकार का दुष्प्रयास होगा। उन्होनें अपने “वचनामृतों” में न तो किसी 
नवीन “वाद” का प्रतिपादन किया और न ही प्राचीन मान्यताओं का कठेर 
रूप से खण्डन ही किया। उनके समस्त वचनामृतों में संदैव एक ही प्रवृत्ति 
परिलक्षित होती है और वह है “समन्वयवाद” की। सगुण-निर्गुण, 
साकार-नियकार, ज्ञान-कर्म-भक्ति आदि सभी सैद्धान्तिक विवादों में उन्होंने 
समन्वय का अवलम्बन किया। जब कभी उन्होंने अपनी परिचर्चाओं में 
सैद्धान्तिक पक्ष का समावेश किया तब वह पक्ष उनकी समनन्‍्वयवादी 
मनोवृति के कारण दूसरे पक्ष से जा मिला। अत उनकी चर्चाओं से कठेर 
सीमाबद्ध निष्कर्षों का प्रतिपादन यद्यपि दुष्कर है तथापि असम्भव नहीं है।' 


स्वामी विवेकानन्द ने उपनिषदों के अद्वैतववाद का जिसे बादरायण 
और शकर ने पक्तिबद्ध किया था, समर्थन किया। उनका कहना था कि 
'सच्चिदानन्द ही परम्‌ तथा नित्य सत्ता (परमार्थ सतू) है और दार्शनिक 


' ०५४६ ]प्चाएक्मा6 - (0०१०7 पाताआ 7॥0पष्टा, ? 64 


54 
चिन्तन तथा जीवन के द्वारा उसका साक्षात्कार किया जा सकता है।” 
आचार्य शकर के मतानुसार जगतू, ब्रह्म का विवर्त है। किन्तु विवेकानन्द ने 
ब्रह्मण्ड की सत्ता की पूर्णत अस्वीकार नहीं किया यद्यपि दार्शनिक दृष्टि से 
उन्हें ऐसा करना चाहिए था। उन्हें अपने गुरू श्री रामकृष्ण देव से प्रेरणा 
मिली थी और श्री रामकुष्ण देव विश्व के नियामक तत्व को माता के रूप 
में देखते थे। यह विचार ही तन्त्र का मुख्य सिद्धात है और बीज रूप में 
प्राचीन सिन्धु तथा पश्चिमी एशिया के धर्मों में देखने को मिलता है।' 


(4) श्री रामकृष्ण एव विवेकानन्द का अनुभूतिमूलक अद्दैत 
वेदान्तिक धर्म - 


श्री रामकृष्ण देव सच्चे धर्म की जीवन्त प्रतिमूर्ति थे। उन्होनें धर्म 
को जिया था और अपने जीवन से ही अपने शिष्यों को वह शिक्षा दी थी। 
जो स्वामी विवेकानन्द के शब्दों में "'रथ्याह्ाणा पर ि8७॥5407" (धर्म 
अनुभूतिमूलक है) के रूप में अभिव्यक्त हुआ। मनुष्य का सारभूत तत्व 
उसकी चेतना है जो अपने स्वरूप में दिव्य कही गई है। धर्म मनुष्य की 
इस अन्तर्निढित दिव्यता का प्रकाशन है। व्यक्ति की कोई भी गतिविधि 
उसकी चेतना से अनुप्राणित होती है, अत दिव्य चेतना से अनुप्राणित कार्य 
भी दिव्य होते हैं। व्यक्ति के कार्यों का सम्बन्ध समाज से होता है, अत 
व्यक्ति की चेतना भी समाज की चेतना से जुड़ती ढै। यह सच है कि 
व्यक्ति की सामाजिक गतिविधियों में विविधता होती है, किन्तु उन समस्त 
गतिविधियों में उस व्यक्ति की वैयक्तिता की एक अनुगूज भी होती है जो 
उसे एकयूत्रता प्रदान करती है। व्यक्ति की वैयक्तिता उसके सस्‍कारों से 


' सम सर्वेषु भूतेषु तिष्ठन्त परमेश्वरम्‌ । 
विनश्यत्स्वविनश्यन्त य पश्यति स॒पश्यति।। 
सम पश्यन्हि सर्वत्रा समवस्थितमीश्वरम्‌ । 
न हिनस्त्यात्ममान ततो याति परागतिम ॥| (गीता, 48 27-28) 
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प्रेरित मन और बुद्धि की गुणवत्ता से निर्धारित होती है क्‍योंकि निर्विषयक 
चेतना तो सार्वभौमिक तत्व है वैयक्तिक नहीं। 


श्री रामकृष्ण देव ने जिस धर्म का उपदेश दिया, वह व्यक्ति के 
मन का परिमार्जन और बुद्धि का प्रशिक्षण करता है। अत धर्म का 
सम्बन्ध यदि एक ओर व्यक्तिगत जीवन से है, व्यक्ति के निर्माण से 
है, तो वहीं वह व्यक्ति समाज की एक इकाई भी होता है, और इस 
रूप में व्यक्ति-निर्माण से समाज-बिर्माण भी होता है। यही सत्य 
वैयक्तिक चेतना और सामाजिक चेतना के अन्तर्सम्बन्धों का भी वाहक है। 
अब, चूँकि, सामाजिक जीवन के अनेक पहलू हैं, अत प्रश्न उठता है कि 
रामकृष्ण जैसे धार्मिक व्यक्ति का समाज के धार्मिक जीवन के अतिरिक्त 
अन्य क्षेत्रों में क्या योगदान डै? सर्वप्रथम तो उन्होंने प्रुनर्जागरण-कालीन 
अनेक सामाजिक नेताओं परम्परागत भारतीय समाज के आधार कहे जाने 
वाले वर्ण-व्यवस्था की दुहाई देकर जातिगत विद्वेष के रक्‍्तबीज बोने वालों 
को सही मार्ग दिखाये हैं। जाति वस्तुत क्‍या है? किसी मनुष्य विशेष का 
“शरीर” नही है, क्योंकि सभी मनुष्यों के शारीरिक तत्व एक समान है 
किसी व्यक्ति का 'मन” भी नहीं है क्योंकि मन का स्वरूप भी सब में 
एक समान है वह बुद्धि-तत््व भी नही डढै, क्योंकि बुद्धि-तत््व का स्वरूप 
भी सब मनुष्यों में समान है। यह 'चितना* भी नही है, क्योंकि स्वय 
चेतना से ही तो सभी गुण-तत्त्व प्रकाशित होते हैं। अत जाति कोई तत्त्व 
न होकर तत्त्वगत विशेषता है। वह तत्त्वगत विशेषता इस जगत्‌ की 
अनेकता में अनुस्यूत है। 

श्री रामकृष्ण देव की अनुभूति है कि जगत्‌ के समस्त प्राणियों के 
भीतर से वही परमतत्त्व झाक रहा है। स्वय उनके शब्दों में - विभिन्‍न 
जीव ऐसे प्रतीत होते हैं जैसे सभी मोम के विभिन्‍न आकार हों, किन्तु 
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उन सबके भीतर वही आइ्या- शक्ति वही परत्रह्म प्रकाशित है। अत 
जातिगत उच्चता के अहम्‌ के कारण जहाँ एक ओर कुछ मनुष्य अपने 
वास्तविक लक्ष्य से भटकते रहते हैं, वहीं जातिगत निम्नता की हीनभावना 
से ग्रसित अन्य मनुष्य पतन के गर्त में ही बहुमूल्य मानव जीवन नष्ट 
करते हैं। जातिगत सौहाद्र की स्थापना करते हुए रामकृष्ण ने केवल 
आत्मिक शुद्धता को वरीयता देकर सभी जातियों को समान रूप से 
अपनाया। जातिगत अहम्‌ू, खोखले ऊँच और नीच के भेद को अपने 
जीवन में समाप्त करने की पराकाष्ठा हमें तब दिखती है जब वे अपने 
साधनकाल में उस परिया के घर में उसके शौचालय को साफ कर अपने 
लम्बे-लम्बे केशों से उसे पोंछ डालते है। समाज के गरीब पददलित 
और जरूरतमदों के लिए, उनके विकास अथवा उत्थान के लिए 
शिवभाव से जीव-सेवा का सदेश भी रामकृष्ण का ऐसा योगदान है 
जो एक साथ ही सामाजिक और धार्मिक दोर्नो सन्दर्भों से जुडता है। 
यह उनकी जीव-सेवा की अवधारणा का ही फल है जिसे परवर्ती 
काल में स्वामी विवेकानन्द ने भूखों के लिए रोटी और अशिक्षितों के 
लिए शिक्षा आदि कार्यो के रूप में विकसित किया। स्वय उनके ही 
शब्दों में - “दखिता के लिए कार्य उत्पन्न करने हेतु न केवल भौतिक 
सभ्यता अपितु विलासिता भी आवश्यक है। रोठी! रोटी! मुझे उस ईश्वर में 
विश्वास नही है। जो मुझे रोटी नहीं दे सकता और ख्र्ग में शाश्वत 
आनन्द देता है। उँह। भारत को उठाना है, मुझे गरीबों को भोजन देना है 
शिक्षा का प्रसार करना है और पोपलीला का अन्त करना है। पोपलीला 
का नाश हो, सामाजिक अत्याचार का नाश हो। अधिक रोथी प्रत्येक के 
लिए अधिक अवसर।” धर्म के आधार पर हो रहे सामाजिक बिखरयाव को 
रोकने के लिए भी श्री गामकृष्ण देव ने एक ज्वलन्त आदर्श प्रदान किया । 
हिन्दू, इस्लाम और ईसाई धर्मों की पृथक-प्रथक साधना कस्ते हुए वे एक 
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हीं लक्ष्य पर पहुँचे थे, और इस प्रकार धर्म के आधार पर भी सामाजिक 
एकता का एक आदर्श उन्होंने स्थापित किया। यह विचार धारा भी 
अद्वैतिक मत का प्रतिपादन करते हुए सभी धर्मों के एकत्व का ही 
प्रतिपादन करती है। 


उनका जीवन और कृत्तित्व जिस केन्द्रीय धुरी पर घूमता है वह है- 
“ईश्वर*। वह एक ऐसे व्यक्ति थे जिनके लिए समाधि ही ज्ञान प्राप्त करने 
का सतत्‌ साधन था। समाधि में तो मनुष्य के यथार्थ स्वरूप का ज्ञान 
होता है। हर पल उनका चित्त अनेक में से एक की ओर ही दोलायमान 
था। उनका हर क्षण अतिचेतन भूमिका से स्रहित ज्ञान की वाणी से 
ध्वनित होता था। उनके सन्निकट स्थित हर व्यक्ति को ईश्वर-दर्शन की 
झलक मिल जाती थी और शिष्यों की भी परम ज्ञान की अभीप्सा, ज्वर 
चढने के सदृश जग उठती थी। उन्होनें धर्म में विवेक-विचार को महत्त्वपूर्ण 
स्थान देकर जिस धार्मिक जागरण को आन्दोलित किया उसका प्रभाव भी 
राजनीतिक पटल पर अपनी परम्पप और सस्कृति के प्रति सम्यक्‌ दृष्टि 
एव राष्ट्रीय चरित्र के निर्माण के रूप में प्रतिफलित हुआ। धार्मिक क्षेत्र 
में उनके अप्रत्यक्ष योगदान का एक सन्दर्भ स्वामी विवेकानन्द के माध्यम 
से अभिव्यक्त होता है क्योंकि विवेकानन्द के निर्माणकारी तत्वों में एक 
प्रधान तत्त्व स्वय॒ स्वामी रामकृष्ण परमहस का जीवन और उनकी 
शिक्षाए थीं। वस्तुत रामकृष्ण की समस्त शिक्षाओं, उनके समस्त 
योगदानों- चाहे वे सामाजिक या धार्मिक ही क्‍यों न हों- के मूल में है 
उनकी अद्वैतानुभूति जो उनके उपदेशों में निहित रहती है। जिस परमतत्त्व 
को वह सभी प्राणियों के भीतर झाँकता हुआ देखते हैं और मानव मात्र 
की समानता के तात्विक आधार का प्रतिपादन करते है, वह यही 
अद्वैतानुभूति ढै। समाज में शिव भाव से जिस जीव सेवा का वह उपदेश 
करते हैं उसका शिव भाव यही अद्वैतानुभूति है। विभिन्‍न धर्मों के समान 
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लक्ष्य पर पहुँचने के सत्य का उद्घाठन भी यही अद्वितानुभूति है। यह 
अद्वैत ही उनकी धार्मिक अनुभूतियो का प्राणतत्व है। 


धार्मिक सदर्भ में स्वामी विवेकानन्द के मत का विवेचन करने के 
पूर्व धर्म-विषयक उनकी चेतावनी का उल्लेख महत्त्वपूर्ण है जिसके अनुसार 
धर्म” जानने से अधिक होना है। अत यहाँ धर्म की किसी भी विवेचना 
का तात्पर्य शाब्दिक विश्लेषण अथवा बौद्धिक विश्वास से न होकर 
आत्मानुभूति एवम्‌ उनके निरूपण से है। इस अनुभूति का निरूपण क्‍या 
है? और वह धर्म, जिसके सदर्भ में कहा गया है कि यह जानने से 
अधिक होने में है, तो वह 'होना क्‍या है?” स्वामीजी के अनुसार प्रत्येक 
आत्मा अव्यक्त ब्रहमम है। हमारा लक्ष्य आन्तरिक एवम्‌ वाहय प्रकृति पर 
नियत्रण करते हुए इस दिव्यता का प्रकाशन करना है। इसे या तो कर्म 
से, अथवा उपासना से अथवा इब्द्रिय सयम से अथवा ज्ञान से, इनमें से 
एक, दो अथवा सभी से प्राप्त करो और स्वतन्त्र हो जाओ, यही धर्म का 
सर्वस्व है। विभिन्‍न वाद, रूढियों, कर्मकाण्ड धर्मग्रन्य अथवा उपासना-गुह 
गौण रूप है। इन स्वतत्र होने के साधनों मे ही विभिन्‍नता है और झगडा 
इस विभिन्‍नता को लेकर ही है। इसी झगड़े को दूर करने का तात्पर्य है 
समभाव। स्वामीजी के अनुसार मनुष्य सर्वत्र अन्न ही खाता है किन्तु 
देश-देश में अन्न से भोजन तैयार करने की विधियाँ अनेक है। इसी 
प्रकार धर्म मनुष्य की आत्मा का भोजन है एवम्‌ देश-देश में उसके भी 
अनेक रुप हैं। यदि केवल मेरे ही हाथ में छह उँगलिया हो और आप 
सबके पाँच, तो आप यह नहीं सोचेंगे मेरा हाथ प्रकृति का सच्चा अभिप्राय 
है प्रत्युत यह समझेंगे कि वह अस्वाभाविक है और एक रोग विशेष है। 
यही बात धर्म के सम्बन्ध में लागू भी होती है। किसी भी देश में 
अनेक धर्म के लोग रह सकते हैं, उनको उसके पालन की स्वतत्रता 
होनी चाहिए। सहिष्णुता सह-अस्तितत्व के लिए आवश्यक है, यही 
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सर्वधर्म समभाव है और स्वामी विवेकानन्द इसी के उद्गाता हैं। 


निष्कर्ष - 


विवेकानन्द के सामाजिक तथा राजनीतिक विचारों का स्रोत भी 
उनकी यही व्यवावहारिक-वेदान्तिक धारणा थी कि अन्तरात्मा सर्वशक्तिमान 
तथा सर्वोच्च है। इसलिए उन्होंने पीडित जनता को अभय, एकता तथा 
शक्ति का क्रातिकारी संदेश दिया। सामाजिक विषमता और राजनीतिक 
पराधीनता के विरुद्ध प्रत्यक्ष अथवा अप्रत्यक्ष सिहनाद के मूल में 
उनकी यह अद्धैतानुभूति ही है कि आत्मा ही परम सत्‌ है जो समस्त 
भेदों से अतीत है और स्वतत्रता ही जिसका स्वभाव है। उनका तो 
यहाँ तक कहना था कि कला, विज्ञान एवम्‌ धर्म एक ही सत्य की 
अभिव्यक्ति के त्रिविध माध्यम है, लेकिन इसे समझने के लिए निश्चय ही 
हमें अद्वैत का सिद्धात चाहिए। यह अद्वैत रूपी परमसत्‌ उनके धार्मिक 
विचारों का भी मेरूदण्ड है। 


श्री रामकृष्ण और स्वामी जी के शब्द, दृष्ठान्त और शैली भले ही 
भिन्‍न हों, किन्तु दोनों ने हीं अनुभूति के विभिन्‍न स्तरों पर अखण्ड 
अद्वैत की स्थापना करने की चेष्ठा की है। चाहे वह रामकृष्ण के द्वाय 
प्रतिपादित सर्वधर्म समन्वय नियाकार-साकार की एकता, सच्चिदानन्दरूपिणी 
महाशक्ति माँ काली तथा निर्विशेष, निरयाकर परत्रह्य की एकता का सिद्धात 
हो, चाहे स्वामी जी के द्वार कही गई मलुष्य की दिव्यता, एकता और 
चरित्र निर्माण की बातें हों, इन सबका प्रयोजन अद्वैत भाव की स्थापना 
ही है। युगीन समस्याओं का समाधान भी स्वामीजी ने भनुष्यमात्र में 
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अन्तर्निहित अखण्ड आत्मतत्त्व की समानता के आधार पर ही किया है। 
फिर वह चाहे जातिभेद का उन्मूलन हो, छुआछूत का विरोध हो शिक्षा के 
क्षेत्र में स्त्री-पुरुष का समान अधिकार हो, शारीरिक बल और 
आत्मिक-सम्पन्नता की बात हो, आध्यामिक उन्नति, त्याग और सेवा का 
आदर्श हो और चाहे राष्ट्रीयता और राष्ट्र-गौरव की बात हो सबके मूल में 
उपनिषदों के अद्वैत घोष की प्रेरणा स्पष्ठ रूप से परिलक्षित होती है। 
स्वामी जी ने अद्वेत वेदान्त को ही भविष्य के धर्म के रुप में स्थापित 
किया। विवेकानन्द जी कहते हैं कि मैं यह कहने का साहस कर सकता हूँ. 
कि अद्वैत वेदान्त ही एकमात्र ऐसा धर्म है जो आधुनिक वैज्ञानिकों के 
सिद्धान्तों के साथ भौतिक एव आध्यात्मिक दोनों दिशाओं में केवल मेल 
ही नहीं खाता वरन्‌ उनसे भी आगे जाता है और इसी कारण वह 
आधुनिक वैज्ञानिकों को इतना भाता है। उनके अनुसार प्राचीन द्वैतवादी 
धर्म अपर्याप्त है।' 


शकराचार्य ने अपने अद्वैत वेदान्तिक धर्म के परम तत्त्व को “ब्रह्म” 
शब्द से अभिह्ठित किया तथा सम्पूर्ण जगत्‌ में इसी का प्रकाशन स्वीकार 
किया। शकराचार्य की वैचारिक परम्परा को व्यावहारिक रूप से आगे बढाते 
हुए रमकृष्णदेव एव उनके मानस पुत्र विवेकानन्द ने धर्म के अभिप्राय को 
मानवता के प्रेम से जोड़ दिया। उनके अल्लुसार मनुष्य जाति में सघर्ष और 
घृणा का समय-समय पर जो ताण्डव हुआ है वह धर्म को ठीक से नहीं 
समझने के कारण हुआ है। उनके अनुसार धर्मो के प्रति सहिष्णु होना ही 
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6] 


पर्याप्त नहीं है। सहानुभूति मित्रता और सद्भाव से ही काम नहीं चलेगा 
बल्कि हमें एक दूसरे के धर्मों में सहभागी भी होना पड़ेगा। 


शोधकर्ता ने ऐसा अनुभव किया है कि रामकृष्ण एव विवेकानन्द 
द्वार धर्मों की सहभागिता पर जोर देना मानवता की पुर्नस्थापना है जो 
प्रत्येक बुद्धिजन्य मानव का स्वरूप-धर्म ढै और होना चाहिए। विवेकानन्द 
के परवर्त्ती विचारकों गाँधी आदि ने इसे अपने जीवन में अपनाकर 
विश्व-शान्ति का सदेश प्रसारित किया था जो आज भी अनुकरणीय है। 


।7रपेक्ष सत्‌ की अवधारणा - 






हि अद्वैत वेदान्तिक निरपेक्ष सत्‌ 

श्री रामकंष्ण एवं विवेकानन्द का निरपेक्ष सत्‌ 

5 (7) निरपेक्ष सत्‌ को समझने की दृष्टि 

है (7/) निरपेक्ष सत्‌ एव माया 

0 (7) निरपेक्ष सत्‌ के भेद 

 (ए) निरपेक्ष सत्‌ एव जीव 

*॥ श्री रामकृष्ण एव विवेकानन्द के निरपेक्ष सत्‌ सम्बन्धी विचारधारा की 
समीक्षा 
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निरपेक्ष सत्‌ की अवधारणा 


() अद्वित वेदान्तिक निरपेक्ष सत्‌ - 


अद्वैत वेदान्त के निरपेक्ष सत्‌ या ब्रह्म-विचार को एक सूत्र में इस 
प्रकार से व्यक्त कर सकते हैं- 


“एकोदेव सर्वभूतेषु गूढ सर्वव्यापी सर्वभूतान्तरात्मा। 
कर्माध्यक्ष सर्वभूताधिवास , साक्षी चेता केवलो निगुर्णश्च ।।?? 


आचार्य शकर एकत्ववादी है। वह ब्रह्म को ही एकमात्र सत्‌ मानते 
हैं। ब्रह्म को छोड़कर शेष सभी वस्तुए- जगत्‌ ईश्वर-सत्य नहीं है। अद्वैत 
वेदान्त के अनुसार सत्ता की तीन कोटियाँ है- पारमार्थिक, व्यावहारिक एव 
प्रातिभासिक | ब्रह्म पारमार्थिक दृष्ठि से पूर्णत सत्‌ है एव दिक्‌ और काल 
की सीमा से परे है। इस पर कारण-नियम भी लागू नही होता है। 
आचार्य शकर ने ब्रह्म को निर्गुण कहा है किन्तु उपनिषदों में सगुण और 
निर्गुण-ब्रह्म के दोनों रूपों की व्याख्या की गई है। एकमात्र ब्रह्म ही पूर्ण 
एवं सत्‌ है। ब्रह्म का साक्षात्कार ढी चरम लक्ष्य है। वह सर्वोच्च ज्ञान है। 
ब्रह्म-ज्ञान से जगत्‌ का ज्ञान, जो मूलत अज्ञान है, समाप्त हो जाता है। 
ब्रह्म अनन्त, सर्वव्यापी तथा सर्वशक्तिमान है। जगत्‌ ब्रह्म का विवर्त है, 
परिणाम नहीं। इसी अर्थ में ब्रह्म को विश्व का कारण माना गया है। इस 
विवर्त से ब्रह्म पर कोई प्रभाव नही पड़ता है ठीक उसी प्रकार जिस प्रकार 
एक जादूगर अपने ही जादू से ठगा नही जाता। अविद्या के कारण ब्रह्म 
नाना रुपात्मक जगत्‌ के रुप में दिखता है। अद्वैत वेदान्तियों के अनुसार 
ब्रह्म ही एकमात्र सत्य है और जगत्‌ मिथ्या है। ब्रह्म त्रिकालाबाधित सत्ता 
है। वह सर्वव्यापक है, अर्थात्‌ उसका आदि और अन्त बहीं है। ब्रह्म 
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अपखयिवर्तनशील डै। उसका न विकास होता है और न ही रूपान्तर। वह 
निरन्तर एक समान ही खहता है।' 


ब्रह्म को अनिर्ववनीय माना गया है। उपनिषद्‌ में ब्रह्म को नेति 
नेतिः अर्थात्‌ "यह नही है? कहकर वर्णन किया गया है। ब्रह्म को 
अनिर्ववनीय कहने का यह अर्थ नहीं है कि वह अज्ञेय है। ब्रह्म की 
अनुभूति होती है। इस प्रकार ब्रह्म निर्गुण निर्विशेष और निरयकार है। 
“सत्‌ और असत्‌ू एक और अनेक ज्ञान और अज्ञान, कर्म और 
अकर्म, क्रियाशील और अक्रियाशील, फलदायक और फलहीन, 
इत्यादि प्रत्यय ब्रह्म पर लागू नहीं हो सकते। ब्रह्म सच्चिदानन्द है। सत्‌ 
चित्‌ और आनन्द में अवियोज्य सम्बन्ध है जिसके फलस्वरूप तीनों 
मिलकर एक हीं सत्ता का निर्माण करते हैं।” तैत्तिरीय उपनिषद्‌ (39) 
में कहा गया है कि केवल वही (ब्रह्म तत्व इस जगत्‌ का मूल कारण 
कहा जा सकता है, जिससे सभी वस्तुओं की उत्पत्ति हो, जो सभी वस्तुओं 
की सत्ता का आधार हो और जिसमें अन्तत सभी वस्तुओं का लय हो। 
तात्पर्य यह है कि वस्तु जगत्‌ का आदि आधार, और अन्त ब्रह्म ही है 
और ब्रह्म हीं परम तत्त्व है। 


' [६ 6068 #0 पा०0 छक्ा०5४ 0०ए७०७, एरक्षा्शिं 809 भा0 0॥भ्रा्ट8४ 0ि ॥ 
5 5९/6 ७7० शराणशीएणप -गवाभा शीत ५०] ॥ (९9४० 587) -89५ 
रिक्ताथेद्ाओंा।ा।) 
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(2) श्रीरामकृष्ण एव विवेकानन्द का निरपेक्ष सत्‌ - 


श्री रामकृष्ण देव कहते हैं कि ब्रह्म विद्या और अविद्या के द्वैत से 
परे है। इसके लिए वे एक उपमा देते हैं कि 'जिस प्रकार पाँव में चुभे 
काट को एक दूसरे कौँठटे से निकालकर फिर दोनों कॉटो को फेंक दिया 
जाता है, उसी प्रकार विद्या के द्वारा अविद्या की निवृत्ति हो जाने के पश्चात्‌ 
विद्या को भी त्यागना होता है।? 


प्राय अद्वैत विचारकों के समान ही विवेकानन्द कहते हैं कि सत्‌ 
एक नियपेक्ष ब्रह्म है। ब्रह्म ही एक और एक मात्र सत्‌ है। विवेकानन्द इस 
सत्ता के एकत्व पर इतना अधिक जोर देते हैं कि उसे ध्सम्पूर्णता! कहना 
भी उपयुक्त नहीं समझते। सम्पूर्णता शब्द स्वय में विविध अवयवों का 
सघात होना द्योतित करता है। अत यदि सत्‌ के लिए भी इसी चज्ञा का 
प्रयोग किया जायेगा तो उसे भी विविध अशों का समवाय स्वीकार करना 
पडेगा, जबकि ब्रह्म अविभाज्य है। वस्तुत निरपेक्ष सत्‌ की अवधारणा अमूर्त 
विचार प्रक्रिया की अन्तिम सीमा है। यही कारण है कि निरपेक्ष सत 
अनिवार्यत तथा अद्वैठ रूप में एक है, असीम अविभाज्य है। असीम के 
अवयव या अश नहीं होते। निरपेक्ष सत्‌ का विभाजन नहीं हो सकता। 


ब्रह्म देश, काल, कारणता आदि से परे है। कालातीत होने के कारण 
वह अपरिवर्तनशील है। वह कूटस्थ नित्य है, कारण कार्य के सम्प्रत्यय ब्रह्म 
पर लागू नहीं होते हैं। हम पूछते हैं ब्रह्म पर किस कारण ने कार्य किया 
तो हम कितनी बडी भूल करते हैं। यह प्रश्न करने का अर्थ है कि ब्रह्म 
भी किसी अन्य के अधीन है- वह निरपेक्ष ब्रह्म सत्ता भी अन्य किसी के 
द्वारा बद्ध है। अर्थात्‌ ब्रह्य अथवा निरपेक्ष सत्‌ शब्द को हम जगत्‌ के 
समान समझते हैं। हम उसे जगत्‌ के स्तर पर नीचे खींच लाते हैं। ब्रह्म 
में देश-काल-निमित्त है ही नहीं क्‍योंकि वह एकमेवाद्धितीय है। अपनी 
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सत्ता का जो स्वय ही आधार है उसका कोई कारण हो ही नहीं सकता 
है। 


इससे स्पष्ट होता है कि स्वामी जी निर्ग़ुण और सग्रुण का तात्विक 
भेद नहीं स्वीकार करते हैं। उनके अनुसार परम तत्त्व एक 3द्धैत ब्रह्म 
है। वह निरपेक्ष अनन्त और अविभाज्य है। अविभाज्य होने के कारण 
ब्रद्दा को निवयव कहते हैं, क्योंकि उसका कोई अवयव या अग नहीं है। 
स्वामी जी परम तत्व (ब्रह्म को दिकू, काल और कारणता के परे मानते 
हैं। अनन्त को दिक्‌ और काल की सीमा में नहीं बॉधा जा सकता। 
अनन्त ही नित्य या शाश्वत होता है, क्योंकि वह कारणजन्य नहीं होता। 
जो कारणजन्य होता है, वह अनित्य होता है। नित्य का कोई कारण नहीं 
होता। इस प्रकार निरपेक्ष परम तत्व (ब्रह्म) को दिकू, काल कारणता आदि 
की अपेक्षा नहीं। 


श्री रामकृष्ण कहते हैं कि - वेद, तन्‍्त्र, परुरुण एव अन्य स्मृतियाँ 
और श्रुतियाँ मनुष्यों द्वार बार-बार उच्चारित होने के कारण उच्छिष्ट हो 
चुकी हैं। ब्रह्म ही एक मात्र एक ऐसा तत्त्व बचा है जिसे कोई वाणी अब 
तक दूषित नहीं कर पायी है क्योंकि ब्रह्म वाणी की पहुँच के बाहर है।' श्री 
रामकृष्ण देव प्राय कहा करते थे कि ब्रह्म निर्गुण, अगतिशील अचल 
एव मेरुपर्वत की तरह दृढ है। वह शुभ और अशुभ दोनों से उसी 
प्रकार अतीत है, जिस प्रकार कि दीपक का प्रकाश भगवद्‌गीता पढने 
के लिए भी और जालसाजी करने के लिए भी प्रयोग किया जा 
सकता है। पुन, ब्रह्म एक सर्प के समान है जिसके भीतर विष पाया 
जाता है। जिस प्रकार सर्प का विष दूसरों के लिए तो वास्तविक विष है 


श्री रामकृष्ण उपदेश, मलाप्रुर मठ मद्रास, 960 पृ० 26। 
* श्री रामकृष्ण उपदेश मलापुर मठ मद्रास, 969, पृ० 26| 
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पर स्वय सर्प उससे तनिक प्रभावित नहीं होता, ठीक उसी प्रकार ससार में 
जो दुख, क्लेश, पाप व अन्य प्रकार के अशुभ पाए जाते हैं वे ब्रह्मेत्तर 
अज्ञानी मनुष्यों के लिए है, स्वय ब्रह्म इनसे तनिक भी प्रभावित नहीं 
होता। ब्रह्म शुभ-अशुभ, पाप-प्रुण्य, दुख-सुख इत्यादि दन्दों से सदा 
अतीत है। वह ज्ञान-अज्ञान धर्म-अधर्म, मन-वाणी धारणा-ध्यान 
ज्ञाता-ज्ञेय, सत्‌ू-असत्‌ इत्यादि धारणाओं से भी अतीत है। वह सभी प्रकार 
की सापेक्षिकता से परे है। बह्म उस आकाश के समान है जिसमें यद्यपि 
सभी प्रकार की गन्ध पायी जाती है पर वह आकाश स्वय इससे दूषित 
नहीं होता है। 


स्वामी जी कहते हैं कि 'उसी की शक्ति? से आकाश में विस्तार है 
उसी की शक्ति से वायु का श्वास है, उसी की शक्ति से सूर्य चमकता है 
तथा उसी की शक्ति से सभी जीवित हैं। वही जगत्‌ का सत्य है, वही 
आत्म की आत्मा है। इसी बात को अन्य रूप में अधिक स्पष्ठ करते हुए 
वे कहते हैं, “निरपेक्ष सत्‌ महासागर है जबकि आप और हम, सूर्य एव 
तारे तथा अन्य सभी कुछ उसी सागर की विभिन्‍न तरगे हैं। इन तरगों 
की एक दूसरे से भिन्‍नता क्‍या है? वह भिन्‍नता केवल आकार की है जो 
आकार काल, स्थान और कारणता है, जो सब उन तरगों पर ही पूर्णतया 
आध्ृत है।' 


' रामकृष्णवचनामृत (द्वितीय भाग) पृ० 454। 

* वही (प्रथम भाग) प्रृ० 533। 
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अद्वैत के पोषक होने के कारण स्वामी विवेकानन्द परम तत्व (ब्रह्म) 
को अनिर्वचनीय भी मानते हैं। परन्तु, उनकी अनिर्वचनीयता की धारणा 
अन्य अद्वितवादियों से भिन्‍न है। अद्वैतवादियों के अनुसार "परम तत्त्व 
अनिर्वचनीय है? का अर्थ है कि परम तत्त्व वचन-विन्यास के परे है बुद्धि 
के सभी विकल्पों के परे है। हम परम तत्त्व को भाव, अभाव (सत्‌ और 
असत्‌) रूप में नहीं कथन कर सकते। अत जो अवाडूमनसगोचर होने के 
कारण बुद्धि के सभी विकल्पों के परे है वह निश्चय ही अनिवर्चनीय है। 
स्वामी जी के अनुसार वह अप्रमेय अवश्य है, परन्तु स्वानुभूतिसम्वेद्य नही । 
वह यथार्थ ज्ञान या प्रमा का विषय नहीं, क्‍योंकि प्रमा तो बौद्धिक ज्ञान है 
जो बुद्धि की सभी कोटियों के परे है, वह अबौद्धिक या बुद्धयातीत है। 
अत अबौद्धिक को अप्रमेय ही माना जा सकता है। इसका अर्थ यह नहीं 
है कि वह स्वानुभूतिसम्वेद्य है। अप्रमेय होने के कारण वह बौद्धिक ज्ञान 
और तार्किक अभिव्यक्ति का विषय नहीं बन सकता, सभी प्रमाणों की 
सीमा वहाँ समाप्त हो जाती है। परन्तु, परम तत्त्व (ब्रह्म) को जानने का 
प्रयास हो सकता है। श्रुति-प्रमाण या आगमन से उसकी सत्ता सिद्ध है। 


श्री रामकृष्ण देव तत्त्व के विषय में किसी वाद या सिद्धान्त का 
सदा विरोध करते थे। वे इस विषय में सदा व्यावहारिक दृष्टिकोण अपनाते 
थे। उनका कहना था कि यदि घड़े का पानी मेरी प्यास बुझा देता है तो 
नदी या झील के पानी की थाह लेने का क्या अर्थ है?' पुन वे कहते थे 
कि तत्त्व तो एक हीं है पर लोग उसे भिन्‍न रुपों में देखते हैं। उनके 
अनुसार तत्त्व एक गिरगिठ की तरह है जो भिन्‍न-भिन्‍न मनुष्यों को 


470 ज़॥ प्राधा८०5 (6 ज़४७5 ती्जकिा? (जाए 6070 क्षार्त 8 707॥ 75 
0776 59806 70 क्षाउ0॥, थी छाध्रा2/५ 060७74670 ०7 (6 १४३४९ " 
-$िज्रक्षात। 7 एलटव0॥09, 00०० शरण ४० ॥ 9 35 

' श्री रामकृष्ण उपदेश ब्रहमानन्द, पू 39 

/ वही, पृ0 39 
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भिन्‍न-भिन्‍न प्रकार से दिखाई देता है। जिस व्यक्ति को गिरगिट का 
सम्यक्‌ ज्ञान नहीं है वह उनके भिन्‍न-शभिन्‍न रूपों को भिन्‍न-भिन्‍न वस्तुओं 
के रूप में ग्रहण करेगा। पर जिन्हें गिरगिट के लाल, हरे पीले इत्यादि 
सभी रुपों का ज्ञान है वह इन रुपों के विद्येध की अपेक्षा सामजस्य को 
विशेष महत्त्व देगा। 


श्री रामकृष्ण देव के अनुसार ब्रह्म ही एक मात्र तत्त्व है। वह 
अपौरुषेय निरपेक्ष तत्त्व है। वह उसी प्रकार अनिर्ववनीय और अवर्णनीय है 
जिस प्रकार कि उस व्यक्ति के लिए समुद्र अवर्णनीय है जिसने समुद्र को 
कभी नहीं देखा है।' 


माण्डूक्य उपनिषद्‌ के अनुसार “नान्त प्रज्ञ न बहिष्प्ज्ञ 
नोभयत प्रज्ञ न प्रज्ञानधन न प्रज्ञ नाप्रज्ञम्‌। 
अदृष्टमव्यवहार्यमग्राहययमलक्षणचिन्त्यम- व्यपदेश्यमेकात्मप्रत्ययसार 
प्रपन्योपोशम शानत शिवमद्वैत चतुर्थमन्यन्ते स आत्मा स॒विज्ञेय ।”? 
सत्‌ के इस निरपेक्ष और अद्वित स्वरूप का प्रतिपादन स्वामी विवेकानन्द 
भी करते हैं। उनके अनुसार सत्‌ एक निरपेक्ष तत्त्व है। इन्होंने सत्‌ के 
इस एकत्व-स्वरूप पर इतना जोर दिया है कि वे यह भी कहते हैं कि 
सत्‌ 'एक” अवश्य है, किन्तु उसे “सम्पूर्णता”! कहना उपयुक्त नहीं है। 
सम्पूर्णा की अवधारणा में ही यह निहित है कि उसके अवयव हैं, अश 
हैं। सम्पूर्णा उन अवयवों का सगठित रूप है। अत यदि सत्‌ को 
“सम्पूर्णता! कहा जाए तो सत्‌ भी अवयव बन जाता है, उसके भी अश हो 
जाते हैं। विवेकानन्द कहते हैं की असीम अविभाज्य है, असीम के अवयव 


' श्री रामकृष्ण उपदेश मलापुर मठ मद्रास सन्‌ 960, पृ० 26। 
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या अश नहीं होते। निरपेक्ष सत्‌ का विभाजन नहीं हो सकता।' निरपेक्ष 
सत्‌ पूर्ण इकाई है। अत सत्‌ में सम्पूर्णता एव अवयवों का प्रश्न ही नहीं 
उठता। वस्तुत निरपेक्ष-सत्‌ की अवधारणा अमूर्त विचार की अन्तिम सीमा 
है। यही कारण है कि निरपेक्ष सत्‌ अनिवार्यत तथा अद्बित रूप में एक 
है। 


विवेकानन्द के अनुसार यह ब्रह्म स्थान काल कारणता आदि से परे 
है। अत उसमें परिवर्तन की अवधारणा का आरोपण भी नहीं हो सकता 
इस अर्थ में वह 'अपखिर्तनशील” है। उसे “अपरिवर्तनशील” कहने का यह 
अर्थ नहीं कि वह काल के सभी क्षणों में एक जैसा ही रहता है। इसका 
अर्थ यह है कि सत्‌ के सम्बन्ध में काल का प्रश्न उठाना अप्रासगिक ही 
नहीं, सर्वथा अर्थहीन है। विवेकानन्द का कहना है कि इस प्रकार की 
सूक्ष्म वैचारिक विवेचना की आवश्यकता ब्रहूम तथा ईश्वर को समझने के 
हमारे सीमित ढगों के कारण उत्पन्न होती है। वस्तुत ईश्वर आत्मा 
जगत्‌ आदि को हम भिन्‍न-भिन्‍न रूप में अलग-अलग देखते भी नहीं हैं। 
ऐसा नहीं है कि हमें इनकी अलग-अलग अनुभूति होती हो और तब हम 
इन्हें एक दूसरे के साथ सम्बन्धित करने का प्रयास करते हैं। वस्तुत 
हमारी अनुभूति में इनकी भिन्‍नता की अनुभूति नहीं होती, सब एक हीं 
प्रकार की अनुभूति है। वह तो हमारे भाषीय-अभिव्यक्ति के ढग, विशेषत 
आलकारिक एव उपमाजन्य भाषीय प्रयोगों के ब्ग हैं जिनसे इनकी 
विभिव्नताओं की श्रान्ति उत्पन्न होती है। 


' वे कहते हैं " [॥6 परात78 ॥5 तरावाशणा०]6 06 ०क॥॥0 08 [का 07 6 
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इसी कारण विवेकानन्द निरपेक्ष सत्‌ को “अनिर्वचनीय” कहते हैं। 
उनका कहना है कि निरपेक्ष सत्‌ में गुणों या लक्षणों का आयेपण उपयुक्त 
नहीं है। निरपेक्ष सत्‌ में गुणों का आरोपण करने का अर्थ है कि हम 
दावा कर रहे हैं कि हम निरपेक्ष सत्‌ को जान सकते हैं और यह कहना 
कि "निरपेक्ष सत्‌ को जाना जा सकता है” एक प्रकार से आत्मव्याघात है। 
निरपेक्ष सत्‌ पूर्णतया अज्ञेय है. इसमें 'स्वगत भेदों' के लिए भी स्थान 
नहीं है। 


विवेकानन्द का कहना है कि "ऐसे निरपेक्ष-सत्‌ के वर्णन का प्रयास 
होता रहा है, यद्यपि कोई भी वर्णन उसका पूर्ण वर्णन या पूर्णतया यथार्थ 
विवरण नहीं होता। विवेकानन्द के अनुसार नियपेक्ष-सत्‌॒ को 
'सत्‌-चितू-आनन्द” कहकर समझाने का प्रयास किया जाता है। 'सत्‌” तथा 
चित्‌ की अवधारणायें यहाँ भी प्राय अद्वैत वेदान्त की उनकी अवधारणाओं 
के समान हीं है किन्तु आनन्द” की अवधारणा को उन्होनें बडा समृद्ध 
बना दिया है। विवेकानन्द ने “आनन्द” के मूल में प्रेम को रखा है तथा 
बार-बार कहते हैं कि प्रेम में ही आनन्द है। 


2 (0)- निरपेक्ष सत्‌ को समझने की दृष्टि - 


विवेकानन्द का कहना है कि निरपेक्ष, अवैधानिक सत्‌ को समझने 
की एक वैचारिक दृष्टि यह भी है कि उसे जगत्‌ का स्रष्ठा शासक तथा 
जगत्‌ के पूर्ण कारक के रूप में देखा जाता है। ऐसे जगत्‌-यरष्ठ को 
परम-शुभ तथा प्रेमरूप भी माना जाता है तथा यह समझा जाता है कि 
प्रेमपूर्ण होने के कारण वह जगत्‌ पर सदा कृपा रखता है। इस प्रकार हम 


3९९ छ० परधाए5 [5 ए0फ 7रत[णा०॥ फगांक पक्ष व&पव8 ५0५7 - 
(07०७ ज़रणा८5 ५४० पा 9 42] 


7 


देखते हैं कि सत्‌ के अनिर्वचनीय, निर्गुण रूप के साथ उसी में निहित 
एक वैयक्तिक ईश्वर के लिए भी स्थान बन जाता है। 


विवेकानन्द कहते हैं कि शकर ने यह समझा था कि शुद्ध 
अनिर्वचनीय ब्रह्म की अवधारणा पारमार्थिक दृष्टि से भले ही उपयुक्त हो 
व्यवहार में यह साधारण मन की धार्मिक-प्रवृत्तियों एव आकाक्षाओं को 
सन्तुष्ट नहीं कर पाती। इसी कारण शकर ने अपने दर्शन में ईश्वर” के 
लिए भी स्थान बनाया तथा व्यावहारिक दृष्ठि से इसकी यथार्थता एव 
उपयोगिता पर बल दिया। किन्तु, उन्होंने ब्रह्म के अद्वैत रूप की 
तार्किकवा को खण्डित नहीं होने दिया तथा इसके लिए ईश्वर को 
'पारमार्थिक सत्ता? नहीं दी। 'ईश्वरः भी अविद्या तथा माया के स्तर तक 
ही यथार्थ रहा। पारमार्थिक स्तर पर 'ब्रह्म” का स्वरूप ईश्वर” से खण्डित 
नहीं होता। किन्तु इस स्तर पर स्वामी जी का शकर से किचित मतभेद 
दिखलाई पड़ता है। वे यह नहीं स्वीकारते कि 'ब्रह्म” माया तथा अविद्या के 
साथ जुड़ा है। वे यह नहीं स्वीकार करते हैं कि “ब्रह्मा तथा 'ईश्वर' दो हैं। 
उनका कहना है कि बुद्धि के द्वारा सत्‌ जो है, उस पर विचार भिन्‍न-भिन्‍न 
दृष्टियों से किया जाता है। उसी सत्‌ को जब एक दृष्टि से देखते हैं, तो 
वह ईश्वर” है तथा यदि देखने का ब्ग परिवर्तित हो जाए तो वही सत्‌ 
ब्रह्म” प्रतीत होता है। अत विवेकानन्द के अनुसार यह भेद पारमार्थिक 
दृष्टि से है ही नहीं, यह दृष्टि-भेद है। इस प्रकार उनके अनुसार ईश्वर 
को अन्तत अयथार्थ कहने की आवश्यकता ही नहीं वही सत्‌ तात्त्विक 
दृष्टि से ब्रह्म है और उस सत्‌ को जब हम धार्मिक दृष्टि से देखते हैं तो 
वह ईश्वर है। अत विवेकानन्द का कहना है कि जो परम सत्‌ है वही 
हमारी भावना, आराधना, भक्ति का विषय भी है। 


अन्तत विवेकानन्द आलकारिक भाषा में कहते हैं कि परमात्मा 


है 
सबसे बडा कवि है, जिसकी कविता यह सृष्टि है। वह अपनी कविता के 
पद्मयों और लयों को अपने अनन्त आनन्द में लिखता है।' तात्पर्य यह है 
कि परमात्मा ही जगत्‌ का र्वयिता है और जगत्‌ उसकी रचना है। अद्वैत 
वेदान्ती होने के कारण स्वामी विवेकानन्द परमात्मा को जगत्‌ का उपादान 
और निमित्त कारण दोनों मानते हैं। परमात्मा अपनी लीला (इच्छा) से ही 
जगत्‌ की सृष्टि करता है। सम्पूर्ण जगत्‌ उसकी लीला है। श्रुतियों मे 
जगत्‌ को परमात्मा की लीला स्वीकार किया गया है। परमात्मा अपनी 
लीला या क्रीड़ा के लिए ही यृष्टि करता है। क्रीडा या खेल का कोई 
कारण नहीं हो सकता। परमात्मा की क्रीडा में कोई अभाव नहीं, वरन्‌ 
उसका स्वभाव ही कारण है। उसका स्वभाव ही आनन्द है। अत आनन्द 
के लिए वह सृष्टि करता है, खेल खेलता है। जिस प्रकार कोई स्वान्त 
सुखाय किसी कविता की रचना करता है, उसी प्रकार ईश्वर भी अपने 
आनन्द की अभिव्यक्ति के लिए ससार को उत्पन्न करता है। 


2 (॥)- निरपेक्ष सत्‌ एव माया - 


आचार्य शकर कहते हैं कि प्रकृति इस माया के अतिरिक्त और कुछ 
नहीं है। वह त्रिगुणात्मिका माया सम्पूर्ण ससार की बीज है। वह समस्त 
इन्द्रियानुभाविक विश्व का कारण है। वही सब शरीरों और इब्द्रियों की 
रचना करती है। उसी से सोलह कार्य और सात कार्य-करण उत्पन्न होते 
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हैं। तीन गुणों वाली माया ईश्वर की अपनी शक्ति है और वही ससार 
की सब वस्तुओं का मूल स्रोत है।' 


साख्य की प्रकृति एक स्वतत्र तत्त्व है। वह अपने आप में अपने 
द्वार ही स्थित है। वह उस प्रुरुष के समान ही सत्‌ है जिसका उद्देश्य 
पूरा करने के लिए उसका अस्तित्व हैं। इसके विपरीत शकर की माया 
ब्रहम पर निर्भर रहने वाली मानी गई है। अद्वैत वेदान्त में माया को ब्रह्म 
की उपाधि स्वीकार किया गया है। इस उपाधि से सयुकत होकर निर्गुण 
नियकार ब्रह्म, सगुण साकार ईश्वर तथा जीव जगत्‌ के रुप में प्रतीत 
होता है। अत शकर ईश्वर जीव जगत्‌ को ब्रह्म की मायिक अभिव्यक्तियाँ 
स्वीकार करते हैं। यह ईश्वर पर पूर्णतया निर्भर और उससे अभिवन है। 
इसलिए उसका अपना कोई स्वतन्त्र अस्तित्व नहीं है। जिस प्रकार शक्ति 
शक्तिमान से अभिन्‍न होती है वैसे ही माया ईश्वर की शक्ति होने के 
कारण उनसे अभिन्‍न है।' वास्तव में शकर के ब्रह्मवाद में जिस किसी 
वस्तु का अस्तित्व है वह ब्रह्म से भिन्‍न नहीं है किन्तु अभिन्‍ना से शकर 
का तात्पर्य तादात्म्य नहीं है। श्री वाचस्पति मिश्र कहते हैं कि शकर के 
लिए अभिन्‍नता का अर्थ भिन्‍नता को स्वीकार करना मात्र है। इसका अर्थ 
तादात्म्य स्वीकार करना नहीं है।* आचार्य शकर के मतानुसार माया ईश्वर 
की वह आश्वर्यजनक रचनात्मक सकल्पशक्ति है. जिसमें असीम 
कारण-कार्य शक्‍्यता है। आचार्य शकर ने विशेष रूप से यही दिखाने का 
प्रयत्न किया है कि इस विश्व की उत्पत्ति आदि का कारण मायोपहित 
ईश्वर ही है। आचार्य शकर का विचार है कि यह विश्व नामरुपों द्वाया 
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विभाजित है, जहाँ जीवों को निश्चित कारण से निश्चित स्थान और समय 
पर अपने कर्मों का फलभोग प्राप्त होता रहता है। इसकी व्यवस्था मन से 
भी अचिन्त्यनीय है। ऐसे ससार की उत्पत्ति सर्वज्ञ और सर्वशक्तिमान 
ईश्वर के अतिरिक्त अन्य किसी प्रकार नहीं हो सकती। ईश्वर की इस 
जड़-चेतन सृष्टि का अभिन्‍ननिभित्तोपादन कारण है। वह अपने चैतन्य की 
प्रधानता से सृष्टि का निमित्त कारण तथा अपनी उपाधि की प्रधानता से 
सृष्ठि का उपादान कारण है। इस सन्दर्भ में श्रुति लूतातन्तु का उदाहरण 
देती है। जिस तरह मकड़ी अपने चैतन्य की दृष्टि से जाले का निमित्त 
कारण है तथा शरीर की प्रधानता से जाले का उपादान कारण भी है। 


श्री रामकृष्ण देव भी कहते हैं ब्रह्म और माया के बीच वही सम्बन्ध 
है जो स्थिर सर्प और गतिशील सर्प के बीच होता है। गति रूप शक्ति 
माया है और स्थिति रूप शक्ति ब्रह्म है। जब परमसत्‌ क्रियारहित 
अवस्था में होता है तो उसे “ब्रह्म कहा जाता है और वही ब्रह्म जब 
सृष्टि स्थिति और प्रलय के सन्दर्भ में देखा जाता है तो उसे ईश्वर 
कहा जाता है। ब्रह्म और माया में शक्तिमान की दृष्टि से अभेद्य सम्बन्ध 
है निष्क्रिय ब्रह्य और सक्रिय माया वास्तव में एक ही हैं। जो 
सत्‌-चितृ-आनन्द रूप ब्रह्म है वही सत्ता सर्वज्ञ, आनन्दमयी जगतू- 
जननी शक्ति है। श्री गमकृष्ण देव परम-तत्व एव उसकी शक्ति में अभेद 
सम्बन्ध पर बल देते हुए कहते हैं कि “ब्रह्म और शक्ति में अभेद है 
एक को मानिए तो दूसरे को भानना ही पडता है, जैसे अग्नि और उसकी 
दाहिका-शक्ति होती है। सूर्य को पृथक्‌ कर किरणों की कल्पना नही की 
जा सकती और न सूर्य के विषय में किरणों को छोड़कर ही सोचा जा 
सकता है। दुग्ध और उसकी धवलता में तादात्म्य सम्बन्ध है। अत ब्रह्म 
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को छोडकर शक्ति के विषय में विचार नहीं किया जा सकता और न हीं 
शक्ति को छोड़कर ब्रह्म के विषय में विचार हो सकता है।' शक्ति के बिना 
शिव उसी प्रकार सृष्टि रचना करने में असमर्थ है जिस प्रकार कुम्भकार 
बिना जल के मृत्तिका मात्र से पात्र का निर्माण करने में। 


परम-तत्व एव शक्ति में अभेद सम्बन्ध को स्वीकार करने के कारण 
श्री रमकृष्ण वल्‍लभ-वेदान्त के अधिक समीप हैं परन्तु साथ हीं तत्व एव 
शक्ति में अपार्थक्य को स्वीकार करने के कारण उनके विचार श्रीयमानुज 
से भी मिलते-जुलते हैं। रामानुज के अनुसार भी निर्विशेष वस्तु की सिद्धि 
न तो अनुभव से ही हो सकती है और न प्रमार्णों से ही। पदार्थ का 
समुचित स्वरूप ही सब प्रमाणों एव अनुभवों का विषय है। यह 
आनुभाविक एव प्रामाणिक निष्कर्ष ब्रह्म के सविशेष स्वरूप को मानने के 
लिए विवश करता है। पदार्थ एव शक्ति में श्री रामकृष्ण ने अभेद सम्बन्ध 
माना है। 


श्री यमकृष्ण देव कहते हैं कि ब्रह्म और माया में वही सम्बन्ध है 
जो शान्त समुद्र और श्षुब्ध समुद्र के बीच होता है। जिस प्रकार कोई 
कुम्हार सूखी मिट्टी द्वारा किसी घड़े का निर्माण नहीं कर सकता उसके 
लिए जल की आवश्यकता होती है,ठीक उसी प्रकार शिव (ब्रह्म शक्ति 
(माया) के बिना सृष्टि कार्य नहीं कर सकते।' 

जहाँ. कहीं प्रक्रिया अर्थात्‌-यृष्ठि, स्थिति और प्रलय होता है. वहाँ 
माया या शक्ति का वास होता है। जल, जल ही रहेगा चाहे वह शान्त हो 
या क्षुब्ध। सतू-चित-आनन्द निरपेक्ष ब्रह्म की माया से उपहित होकर ईश्वर 


' रामकृष्णवचनामृत ( प्रथम भाग) पृ०0 22। 
* ठीचिगूस ऑफ रामकृष्ण परमहस, पृ० 4-5। 
) श्री रमकृष्ण उपदेश अध्याय 2 प्ू० 39। 
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पदवाच्यता को ग्रहण करता है और जगत्‌ की सृष्टि स्थिति और प्रलय 
को निष्पन्न करता है। जिस प्रकार 'कैप्टेन”' वही रहेंगे चाहे वे निष्क्रिय 
होकर अपने निवास में बैठे रहें या मन्दिर में जाकर आराधना करें अथवा 
किसी कार्य से गवर्नर-जनरल से मिलें, ठीक उसी प्रकार ब्रह्म, ब्रह्म ही 
रहेगा चाहे वह सच्चिदानन्द रूप में निष्क्रिय रहे अथवा ईश्वर रूप में 
सृष्टि स्थिति और प्रलय का कार्य करे । 


श्री रामकृष्ण देव माया की उपमा बादलों से और ब्रह्म की उपमा 
स्वच्छ आकाश से देते हैं। कभी-कभी ब्रह्म की उपमा सूर्य से भी दी गई 
है। जिस प्रकार इतना बडा सूर्य पृथ्वी को प्रकाशित किये रहता है, किन्तु 
साधारण बादल के छोटे-छोटे टुकड़ों के आते ही दिखलाई नहीं पड़ता उसी 
प्रकार सर्वव्यापी और प्रकाशस्वरूप सच्चिदानन्द को हम माया के आवरण 
के कारण नहीं देख पाते। सदानन्दयोगीन्द्र के वेदान्तसार में आवरण शक्ति 
का विवेचन उपमा के माध्यम से इस प्रकार मिलता है- 


“घनच्छन्नदृष्टिर्घनच्छन्नमर्क॑ यथा मन्यते निष्प्रभ चातिमूढठ । 
तथा बद्धवद्भाति यो मूढदृष्ठे स नित्योपलिब्धिवस्वरूपो 5हमात्मा |? 


अर्थात्‌ जिस प्रकार अत्यन्त मूढ पुरूष बादल से अपनी दृष्टि के 
ढँक जाने पर सूर्य को बादल से ढँका हुआ और प्रभारहित मानता है उसी 
प्रकार, मूढ पुरूष की दृष्टि से जो आत्मा बन्धन में पड़ा हुआ ससारी 
जैसा प्रतीत होता है. वह नित्यज्ञानस्वरूप आत्मा मैं हूँ।' श्री रामकृष्ण देव 
श्रीराम, जानकी और लक्ष्मण का उदाहरण देते हैं। जीवात्मा और परमात्मा 


' कलकत्ता स्थित नेपाल सरकार के प्रतिनिधि श्री विश्वनाथ उपाध्याय को श्री 
रामकृष्ण देव “कैप्टेन” कहकर पुकारते थे। 

* श्री रामकृष्ण उपदेश - स्वामी ब्रहमानन्द, पृ० ॥27 

? चेदान्तसार पृ०0 9] । 
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के बीच माया का पर्दा है। इस परदे के कारण दोनों में परस्पर भेंट नहीं 
हो सकती। जैसे आगे-आगे श्रीयम बीच में जानकी और पीछे-पीछे लक्ष्मण 
जा रहे हैं। यहाँ श्रीयम परमात्मा हैं और लक्ष्मण जीवात्मा। बीच में 
जानकी ही माया रूपी आवरण हैं। जब तक जानकी बीच में हैं तब तक 
लक्ष्मण श्रीरामचन्द जी को नही देख सकते। यदि जानकी थोडा हट जायें 
तो लक्ष्मण को श्रीराम के दर्शन हो जायें। ठीक इसी प्रकार यदि जीवात्मा 
परमात्मा का साक्षात्कार करना चाहता है तो उसे माया से निवृत्त होना 
पड़ेगा ।' 


माया की अवास्ताविकता को दर्शाने के लिए श्री रामकृष्ण देव 
" दीपाधार त्रिपार्श्व? का उदाहरण दिये हैं जिसमें लाल, पीले और नीले रग 
की किरणें विकीर्ण होती हैं। जिस प्रकार प्रिज्म या त्रिपार्श से निकलने 
वाले सभी रग श्वेत वर्ण की ही अभिव्यक्ति हैं, ठीक इसी प्रकार सम्पूर्ण 
जगत्‌ भी ब्रह्म की ही अभिव्यक्ति है। केवल ब्रह्म की एकमात्र सत्ता है। 


माया ही वह “प्रिज्म/ या माध्यम है जिसके द्वाय अद्वय ब्रह्म 
वैविध्यपूर्ण सृष्टि के रूप में भासित होता है। श्री रामकृष्ण के अनुसार 
माया दो प्रकार की होती है-'विद्या और 'अविद्या१ विद्या मनुष्य को 
ईश्वर के पास ले जाती है, पर अविद्या उसे ईश्वर से बहुत दूर फेंक देती 
है। ज्ञान, भक्ति, वैरागी, अनुकम्पा-ये सभी विद्या माया के अभिन्‍न रूप 
हैं जिनकी सहायता से मनुष्य ईश्वर के समीप पहुँच सकता है।' माया 
ही ब्रह्म को प्रकाशित करती है। जिस प्रकार शक्ति के द्वाय ही शक्तिमान 
को जाना जा सकता है उसी प्रकार माया के द्वारा ही ब्रह्म को जाना जा 
सकता है। विद्या के माध्यम से हीं मनुष्य परम ज्ञान को प्राप्त कर सकते 


' श्री रामकृष्ण उपदेश प्ृ० ॥4 । 
* श्री रामकृष्ण उपदेश, पृ० 4॥ । 
* वही पृ० 42 । 
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हैं। माया ही द्वैत को उत्पन्न करती है। माया के बिना भोक्ता भोग्य और 
भोग की कल्पना नहीं की जा सकती। किन्तु यह भी सत्य है कि विद्या 
के द्वाया ही द्वैत के मिथ्यात्व का भी ज्ञान होता है, तथा व्यक्ति मोक्षमार्ग 
पर आगे बढ्ता है। इस प्रकार माया की द्विविध भूमिका है। 


2 (7॥ ) निरपेक्ष सत्‌ के भेद - 


उपनिषदीय वाक्यों पर विचार करके शकर ने यह भेद स्थापित किया 
कि एक तो ब्रह्म वह है जैसा कुछ अपने आप में है और दूसरा जिसे हम 
अपने अनुभव जगत्‌ से सम्बद्ध मानकर समझने का प्रयत्न करते हैं। 
पहले को वे निर्गुण, निर्विशेष या “बह्ाः कहते हैं और दूसरे को सगुण 
सविशेष और “अपर ब्रह्म!” कहते हैं। उनके अनुसार निर्गुण ब्रह्म सत्‌' 
परमार्थ सत्य, परमार्थ तत्व' और भूमा' आदि भी कहलाता है। वह 
निर्विशेष होने के कारण अवर्णनीय है। परिभाषा में जाति का विभाजन 
कर विशेष का निरूपण करना आवश्यक है, किन्तु ब्रहम न किसी जाति 
में आता हैं और न वह किसी विशेष की गणना में आता है।' अत वह 
निर्गुण है, गुणों की सीमित परिधि में बाँधने वाला नहीं है। निर्गुण का 
तात्पर्य गुण शून्य नहीं वरन्‌ गुणातीत है क्योंकि प्रत्येक निर्ववन उसके 
सम्बन्ध में कुछ निषेध करता है किन्तु वह ब्रह्म तो समस्त विधि निषेधों 
से अतीत है। स्वय विधि और निषेध उसी से सत्ता ग्रहण करते हैं। अत 
स्वय उसी को सीमित नहीं कर सकते। 


शा० भा० गीता 27 (ऐतरेय ब्राहमणा )। 

? शा0 भा0० तैत्तिरीय 26 (परमार्थ सत्य ब्रहम)। 

शा० भा०0 गीता 2 59 (परमार्थ तत्त्व ब्रहम) 

शा० भा0० छन्‍्दोग्य 7 23 (भूमा महन्निरतिशय) 

शा0० भा0 केन, । 5 (ब्रह्म निर्यतिशय भूमाख्य) | 

शा0 भा० ब्रहमसूत्र 43 74 32 6 32 १॥ (समस्त विशेषरहित) 
* शा0 भा0 माण्डूकय्य 47 शा०0 भा0 केन ॥3। 
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श्री रमकृष्ण देव ने अनेक बार शाकरसम्मत ब्रह्म के निर्गुण एव 
वैष्णवाचार्यों द्वारा स्वीकृत सगुण रूप में समन्वय किया है- “'वेदों ने जिसे 
ब्रह्म कहा है उसी को मै माँ कहकर पुकारता हूँ। जो निर्गुण है वही सगुण 
है, जो ब्रह्म है वही शक्ति है। जब यह बोध होता है कि वह निष्किय है 
तब मैं उसे ब्रह्म कहता हूँ और जब यह सोचता हूँ कि वह सृष्टि, स्थिति 
और प्रलय का कर्ता है तब उसे आशद्या-शक्ति काली कहता ढूँ।” सुगण 
और निर्गुण दोनों का ही सम्यक अवबोध श्री रामकृष्ण देव को था। उनकी 
सगुण उपासना माँ काली की उपासना थी एव निर्गुणोपासना उनके वेदान्ती 
गुरू तोतापुरी ने उन्हें करवाया था। जिस प्रकार एक व्यक्ति एक समय 
वस्त्रधारी रूप में और दूसरे समय निर्वस्त्र रूप में रहता है। उसी प्रकार 
एक ही ब्रह्म सगुण और निर्गुण दोनों रूपों में स्थित होता है। शक्तिसह्ित 
ब्रह्यमगसगुण ब्रह्म और शक्तिरहित ब्रह्म निर्गुण ब्रह्म हैं।। इसी तथ्य को कुछ 
उदाहरणों द्वाया स्पष्ट करते हुए श्री रामकृष्ण देव ने कहा- “ एक डी 
ब्राह्मण पूजा करते समय प्रुजारी और भोजन बनाते समय पाचक होता 
है।'” सर्प जब कुण्डली युक्त है तब भी सर्प है और जब तिर्यक गति से 
ससरण करता हो तब भी सर्प ही है।' इसी प्रकार ब्रह्म यृष्ट्युत्पत्यादि कर्म 
करता है तब वह शक्तिरूप है, जब निष्क्रिय रहता है तब निर्गुण एव 
निरकार है, जिसे ज्ञानी ब्रह्म कहते हैं। उसी को योगी परमात्मा कहते हैं 
और उसी को भक्त भगवान कहते हैं। वस्तु एक ही है केवल नाम-भेद 


' रामकृष्णवचनामृत (प्रथम भाग) पृ० 68। 
* रामकृष्ण लीलाप्रसग प्रथम खण्ड पृ० 272। 
$ रामकृष्ण उपदेश अ0 अनुवाद पृ० 267। 
* वही, पृ० 267। 
* वही पृ० 42। 
वही (प्रथम भाग), पृ0 58 
7 रामकृष्ण उपदेश (अ0 अनु0) पृ० 42। 
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है, जो ब्रह्म है वही भगवान है, वही आत्मा है। श्री रामकृष्ण देव कबीर के 
समान निर्मुण ब्रह्म को पिता और सगुण ब्रह्म को माता कहकर' उभयविधि 
धारणाओं का प्रयास करते हैं। 


ब्रह्म की उभयविधि धारणाओं के प्रति श्री यमकृष्ण देव की 
समन्वयवादी प्रवृत्ति होते हुए भी उनके वचनामृतों से यह निष्कर्ष निकाला 
जा सकता है कि उन्हें परम-तत््व की सगुण धारणा ही अधिक प्रिय थी । 
परम-तत््व को शक्ति अथवा गुणों से रहित मानने की सिद्धात को वे उसी 
प्रकार असगत मानते हैं, जिस प्रकार यूर्य से प्रथक्‍करणीयता की कल्पना। 
वे परम-तत्त्व एव उसकी शक्ति के अभेद सम्बन्ध पर बल देते हैं। 


वेदात के रहस्य का ठीक-ठीक उद्घाटन न कर सकने के कारण 
ब्रहयू- समाजी नेताओं ने ब्रह्म की साकारता का निरसन किया। श्री 
रामकृष्णदेव ने इस मान्यता का उसी रुप में पुन स्थापन करते हुए कहा 
कि “वह श्रीकृष्ण के समान मनुष्य रूप धारण कर आता है एव अनेक 
रर्पो में भक्तों को दर्शन देता है। यह भी सत्य है और वह निराकार 
अखण्ड और सच्चिदानन्द है यह कथन भी सत्य है। वेदों ने उसको 
साकार भी कहा है और निराकार भी, सगरुण भी और निर्गुण भी।”' 
सच्चिदानन्द मानो एक अनन्त समुद्र है ठउड़क के कारण समुद्र का पानी 
बर्फ बनकर तैयरा करता है, पानी पर बर्फ के कितने हीं आकार के ठुकड़े 
तैरते हैं, वैसे ही भक्ति के प्रभाव से सच्चिदानन्द सागर में साकार मूर्ति 
के दर्शन होते हैं, वे भक्त के लिए साकार होते हैं। फिर जब ज्ञान-सूर्य 
का उदय होता है तब बर्फ गल जाती है और पहले का पानी 
ज्यों-का-त्यों रह जाता है।' वस्तुत परमात्मा तत्व अनेक स्वरूप युक्‍त है 


' रामकृष्ण उपदेश अ0 अनुवाद पृ0 30। 
? रामकृष्णवचनामृत (प्रथम भाग) पृ0 58। 
* रामकृष्णवचनामृत (प्रथम भाग) पृष्ठ 228। 
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जो उसकी जिस रूप में उपासना करता है, वह उसे उसी रुप में प्राप्त 
करता है। अत उसके स्वरूप को “इदमित्थमः कहकर निश्चित करना 
असभव है। उसके विविध-रूप उस कृकलास (गिरगिट) के समान हैं 
जिसको बहुत से मनुष्यों ने देखा तो था परन्तु, देखा एक ही बार। उनमें 
कोई गिरगिठ को पीला कोई काला, कोई हरा और आसमानी रग का 
बतलाता था। शक्षम-निवारण तब हुआ जब एक व्यक्ति जिसने गिरगिठ को 
अनेक बार देखा था- आकर बोला कि सबके अपने-अपने कथन सत्य भी 
हैं, और असत्य भी। गिरगिठ उन सब वर्णों से युक्त है जिनका वर्णन 
उन सब व्यक्तियों ने किया है, परन्तु वह और वह भी अनेक वर्णों से 
युक्त है।' इसी प्रकार ईश्वर भी विभिन्‍न स्वरूपों से युक्त है और उसके 
वे विविध रूप-भाव भेद से ही व्यक्त होते हैं। जैसे एक ही खाद्य वस्तु 
नाना प्रकार के रसों और मसालों के साथ पकायी जाकर विविध प्रकार के 
स्वादों से युक्त होती है, उसी प्रकार भगवान एक ही है परन्तु साधकगण 
विभिन्‍न भावों से उनकी उपासना करते हैं। 


स्वामी विवेकानन्द कहते हैं कि जब हम देश-काल निमित्त रूपी 
शीश के माध्यम से ब्रह्म की ओर देखने का प्रयत्न करते हैं तभी वह 
जगत्‌ से सम्बद्ध प्रतीत होता है, तभी वह सगुण प्रतीत होता है. जबकि 
वास्तविकता यह है कि जहाँ पर बह्नम है वहाँ देश-काल आदि निमित्त होते 


' रामकृष्णवचनामृत (प्रथम भाग) पृष्ठ 38-9। 

? परमहस चरित पृष्ठ 66। 
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ही नहीं है।! देश-कालादि से युक्‍त रहने पर ब्रह्म कदापि असीम और 
अनन्त नहीं यह सकता। वह सापेक्ष तथा सविशेष हो जाएगा क्योंकि सत्य 
वही है जो देश-कालादि से परे हो। इसके अतिरिक्त जिन देश,काल और 
निमित्त से हम ब्रह्म को 'सविशेष' और 'सम्बद्ध' स्वीकार करते हैं, उन 
देश-कालादि का भी अस्तित्व नहीं है। तीनों की ही धारणा सापेक्ष है। 
काल मन के अधीन है। इसी प्रकार देश की भी निरपेक्ष एव शुद्ध रूप 
से कल्पना नहीं की जा सकती, कार्य-कारण-भाव भी देश एव काल के 
अधीन होने से सापेक्ष हैं, अत सापेक्ष होने के कारण देश-काल सत्‌ नहीं 
हैं। ब्रह्म को असत्‌ से सीमित नहीं किया जा सकता। काल मन के 
अधीन है” और ईश्वर मन से युक्‍त नहीं है, अत काल से भी परे है। 
देश से वही वस्तु सम्बद्ध हो सकती है जो साकार हो। ईश्वर नियकार है 
अतदेश से भी सम्बद्ध नहीं हो सकता। कार्य-भाव काल और देश के 
अश्रित हैं। जब ईश्वर देश और काल से असपृकत है तो वह कार्य 
-कारण भाव से भी असम्बद्ध है । 


जब हम पूछते हैं “ब्रह्म पर किस कारण ने कार्य किया ?” तो हम 
कितनी बडी भूल करते हैं। यह प्रश्न करने का अर्थ है कि ब्रह्म भी अन्य 
किसी के अधीन है- वह नियपेक्ष ब्रह्म सत्ता भी किसी अन्य के द्वाय बद्ध 
है। अर्थात्‌ ब्रह्म अथवा निरपेक्ष 'सत्ता! शब्द को हम जगत्‌ के समान 
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समझते हैं- हम उसे जगत्‌ के स्तर पर नीचे खींच लाते हैं। ब्रह्म मे 
देश-काल और निमित्त है हीं नहीं , क्योंकि वह एकमेवाद्धितीय नहीं हो 
सकता। अपनी सत्ता का जो स्वय ही आधार है, उसका कोई कारण नहीं 
हो सकता। जो मुक्‍त-स्वभाव है, स्वतत्र है उसका कोई कारण नहीं हो 
सकता अन्यथा वह मुक्त नहीं रहेगा बद्ध हो जायेगा। जिसमें सापेक्ष भाव 
है वह कभी मुक्त स्वभाव नहीं हो सकता।' 


आचार्य शकर की भाति ही स्वामी जी के अनुसार भी सगुण ब्रह्म 
निर्गुण और निर्विशेष नहीं,वरन्‌ सगुण और सविशेष है। इसे हीं परम 
पिता, परमात्मा, ईश्वर भगवान्‌ आदि कहते हैं। सगुण ब्रह्म के श्रुतिसम्मत 
दो लक्षणों को स्वामी जी भी स्वीकार करते हैं- 'स्वरूप लक्षण” और 
“तठस्थ लक्षण”?। ब्रह्म का स्वरूप लक्षण है -'सच्चिदानन्द” अर्थात्‌ ब्रह्म 
सत्‌ है, चित्‌ है, और आनन्दस्वरूप है। दूसरे ब्रह्म का तठस्थ लक्षण है। 
जिसके द्वाय सभी जीव उत्पन्न होते हैं (“यतो वा इमानि भूतानि 
जायन्ते?) आदि | इस लक्षण से ब्रह्म यृष्ठटि का कर्ता धर्ता और सहर्ता 
सिद्ध होता है । यृष्टिकर्ता ब्रह्म को हीं सष्ठ, ईश्वर और भगवान्‌ कहते 
हैं। स्वामी विवेकानन्द ईश्वर को भी पूर्णत सत्‌ स्वीकार करते हैं। परन्तु, 
ईश्वर की सत्ता को स्वीकार करने में विवेकानन्द का तर्क अद्वैत परम्परा 
से कुछ भिवन्‍न है। 


स्वामी जी कहते हैं कि “जब तक हमारा शरीर है जब तक हम 
इस शरीर को आत्मा समझे बैठे हैं और जब तक हम स्थूल जगत्‌ की 
ओर दृष्टि किए हुए हैं तब तक हमें सगुण ईश्वर को स्वीकार करना ही 


विवेकानन्द साहित्य, खण्ड 2 पृ० 87। 
* श्रुति के अनुसार येन जातानि जीवन्ति' यत्प्रयन्त्या सविशन्ति तड्विजिज्ञासस्व 


तद्बह्ना | 


84 
होगा। ऐसी अवस्था में ईश्वर को स्वीकार न करना निय पागलपन है।* 
इन शब्दों के साथ स्वामी विवेकानन्द भी आचार्य शकर के समान सगुण 
ईश्वर की मान्यता का समर्थन करते हैं। ससार के अधिकाश व्यक्ति 
द्वैतवादी है। ऐसे व्यक्ति, जो साधारण बुद्धि के हैं, निर्गुण ब्रह्म की धारणा 
को ग्रहण करने में असमर्थ हैं। जब निर्गुण ब्रह्म को हम माया के कुहरे 
में से देखते हैं तो वही सगुण ब्रह्म या ईश्वर कहलाता है। जब हम उसे 
पचेन्द्रियों द्वार पाने की चेष्ठा करते हैं तो उसे हम सगरुण ब्रह्म के रूप में 
ही देख सकते हैं। तात्पर्य यह है कि आत्मा का विषयीकरण नहीं हो 
सकता, आत्मा को दृश्यमान वस्तु नहीं बनाया जा सकता। ज्ञाता स्वय 
अपना ज्ञेय कैसे हो सकता है? परन्तु, उसका प्रतिबिम्ब पड़ सकता है 
-चाहो तो इसे उसका विषयीकरण कह सकते हो। इस प्रतिबिम्ब का 
सर्वेत्कृष्ठ रूप, ज्ञाता को ज्ञेय रूप में लाने का महत्तम प्रयास- यही 
सगुण ब्रह्म या ईश्वर है। अत एक “व्यक्ति! के रूप में ईश्वर की 
उपासना किए बिना मनुष्यों का काम नहीं चल सकता।' 


अद्वैत वेदान्त के अनुयायी होने के कारण स्वामी विवेकानन्द ब्रह्म 
की निरपेक्ष, निर्विशेष एव निर्गुण सत्ता को स्वीकार करते हैं। जिस प्रकार 
आचार्य शकर अपनी प्रबल युक्‍क्तियों से ब्रह्म के सविशेषत्व का निरसन 
करते हैं, उसी प्रकार स्वामी जी भी अनेक तर्क-प्रहारों से सगुण-ब्रह्म की 
धारणा का उच्छेदन कर निर्गुण-ब्रह्य की धारणा की स्थापना करते हैं। 
“सगुण-ब्रह्य के सब विशेषण निर्गुण-ब्रह्म के सम्बन्ध में अनावश्यक हैं 
इसलिए त्याज्य हैं। निर्गुण और सर्वव्यापी ब्रह्म ज्ञानवानू नहीं कहा जा 


' कम्पलीट वर्क्स ऑफ स्वामी विवेकानन्द खण्ड 3 पृ० 28। 
* वही खण्ड 2 पृ० 24। 
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सकता क्‍योंकि ज्ञान मन का धर्म है। वह सर्वज्ञ नहीं कहा जा सकता 
क्योंकि विचार ससीम का धर्म है। वह सृष्ठिकर्त्ता भी नहीं कहा जा सकता 
क्योंकि जो बन्धनहीन है, मुक्त है, उसे कभी सृष्ठि करने की इच्छा नहीं 
हो सकती।”' स्वामी जी इस विषय में यह युक्त प्रस्तुत करते हैं कि 
“एक ही समय में एक से अधिक वस्तुओं का अस्तित्व नहीं रह सकता। 
यदि ब्रह्म अनेक सदृगुणों से उपेत है और यदि ब्रह्दा ससार के समस्त 
सद्गुणों की निधि है तो सापेक्षता के सिद्धान्त के अनुसार क्‍या बिना दोषों 
के गुणों का अस्तित्व सम्भव है? क्‍या बिना अन्धकार के प्रकाश का 
अस्तित्व सम्भव है? यदि ईश्वर ही यृष्टि का कर्ता, धर्ता और हर्ता है तो 
द्वैववाद के अनुयायी जगत्‌ के वैषम्य के विषय में क्या समाधान देंगे ?' 
एक मनुष्य सुखी है तो दूसरा दुखी, एक धनी है तो दूसरा निर्धन, एक 
का जीवन दूसरे की मृत्यु पर निर्भर करता है। यह प्रतिद्वन्दिता निष्ठुरता 
घोर अत्याचार और दिन-यत की आह जिसे सुनकर कलेजा फठ जाता 
है-इसका सगुण ईश्वखादी क्‍या समाधान प्रस्तुत करेंगे ” यदि यही ईश्वर 
की सृष्ठि है तो वह ईश्वर अत्यन्त निष्ठुर है। 


ब्रह्म के ज्ञेयत्व के विषय में श्री रामकृष्ण देव ने वैष्णवाचार्यों से 
मिलते जुलते विचार प्रकट किए हैं ब्रह्म के विषय में वेद में कहा गया है 
“अवाड मनसगोचरम” इसका अर्थ यह है कि वह विषयासक्त मन के लिए 
अगोचर है । जैसे स्वच्छ दर्पण में मुख का प्रतिबिम्ब देखा जा सकता है 
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वैसे ही चित्तशुद्धि के बाद ही ब्रह्म का दर्शन होता है।' ब्रह्म ज्ञेय अवश्य है 
परन्तु व्यपदेश्य नहीं है। ब्रह्म के विषय में वाद-विवाद एव विचार तभी 
तक है जब तक कि उसके दर्शन का अनुभव नहीं होता।“ जब तक 
मधुमक्खी फूल पर नहीं बैठती है तभी तक वह गुजार करती है, तालाब 
में घट के भर जाने के पहले हीं आवाज होती है, भर जाने के बाद 
निस्तब्धता छा जाती है। श्री रामकृष्ण बड़े सरल शब्दों में कहा करते थे 
कि “भोजन के निमन्त्रण पर आए व्यक्तियों में भोजन न आने तक ही 
वार्तालाप होता है, भोजन आ जाने पर संब शान्त हो जाते हैं। उसी प्रकार 
ईश्वर के साक्षात्कार के उपरान्त सब विचार शान्त हो जाते हैं।” कोई भी 
हो उसकी शक्ति कितनी ही अपार हो, परन्तु ब्रह्म उसके द्वारा अवर्णनीय 
नहीं। क्षुद्र चीठी चीनी के पहाड में से एक ही दाना ले जाने की सामर्थ्य 
रखती है।” 


वहीं दूसरी ओर आचार्य शकर ने अगम्य होने के कारण ब्रह्म को 
इन्द्रियादि से अज्ञेय कहा है, ब्रह्म को विषयीकृत करने का इबन्द्रियों के 
अतिरिक्त अन्य कोई साधन नही है। ब्रह्म-स्वरूप होने एव विषय-विषयी 
के भेद से रहित होने के कारण आत्मा स्वय को उसी प्रकार नहीं जान 
सकता जिस प्रकार अग्नि स्वय को जला नहीं सकती। स्वामी जी भी 
सर्वत्र ब्रह्म की अज्ञेयता का प्रतिपादन करते हैं। ज्ञान का तात्पर्य किसी भी 
वस्तु को सीमित कर देने से है। जब कभी हम किश्रों वस्तु को जानना 


' रामकृष्णवचनामृत (प्रथम भाग) प्रृ० 458। 
वही पृ०0 57। 

* रामकृष्णवचनामृत (द्वितीय भाग), पृ० 36। 
* शरामकृष्णवचनामृत (तृतीय भाग) पृ० 87| 
* वही (प्रथम भाग) प्रू० 58। 

* शा०भा0 केन उपनिषद ॥/3। 
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चाहते हैं तब वह मन के द्वारा सीमाबद्ध हो जाती है।' ज्ञान का तात्पर्य है 
वस्तु को बाहर लाकर विषय की भाति प्रत्यक्ष करना। परन्तु ईश्वर का 
बहि प्रेक्षण असभव है। आत्म-स्वरूप होने के कारण हम किसी प्रकार उस 
(आत्मा) का प्रक्षेप नहीं कर सकते। जो सबका ज्ञाता है जो सब ज्ञानों 
का आधार है उसे किस प्रकार जाना जा सकता है। परन्तु इसका तात्पर्य 
यह नहीं है कि स्वामी जी स्पेन्सर के समान अज्ञेयवादी हैं। वे स्पष्ट 
शब्दों में कहते हैं कि आत्मा न ज्ञेय है और न अज्ञेय' क्‍योंकि अज्लेय 
मानने से भी पहले उसे “विषय” बनना पडेगा। वह ज्ञेय और अक्ञेय दोनों 
की अपेक्षा अनन्त गुना ऊँचा है।' 


जब ब्रह्म अज्ञेय, अनिर्ववनीय एव अवर्णनीय है तो यह निश्चित है 
कि उसके विषय में किसी प्रकार के विशेषणों का प्रयोग नहीं किया जा 
सकता। सापेक्ष होने के कारण हम उसके विषय में 'अस्ति शब्द का भी 
प्रयोग नहीं कर सकते। फिर भी ब्रह्म को सतू, चितु और आनन्द इन 
शब्दों से अभिष्ठित किया जाता है।' यदि इन्हें (सत्‌ चिदादि को) गुण रूप 
में स्वीकार किया जाय तो इनका पृथक्‌-पृथक्‌ अस्तित्व मानना पड़ेगा। 
परन्तु स्वामी जी इनके एकत्व का प्रतिपादन करते हैं । अनन्त सत्ता, 
अनन्त ज्ञान और अनन्त आनन्द ये तीनों एक है भिन्‍न-भिन्‍न नही। 
ज्ञान और आनन्द के बिना सत्ता नहीं रह सकती। अत ये तीनों अभिन्‍न 
हैं । 


कम्पलीट वर्क्स ऑफ स्वामी विवेकानन्द - खण्ड तृतीय पृ०0 47-8 | 
* कम्पलीठ वर्क्स ऑफ स्वामी विवेकानन्द - खण्ड द्वितीय, पृ०0 434। 
* वही खण्ड तृतीय, पृ० 49। 
कम्पलीठ वर्क्स ऑफ स्वामी विवेकानन्द खण्ड द्वितीय पृ0 34। 
* कम्पलीट वर्क्स ऑफ स्वामी विवेकानन्द - खण्ड द्वितीय पृ० 72। 
* चली खण्ड तृतीय पृ० 336। 
” वहीं खण्ड द्वितीय, पू०0 743। 
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2 (79५) निरपेक्ष सत्‌ एव जीव - 


आचार्य शकर के अनुसार जीव और ब्रह्म तत्वत एक हैं। उनके 
अनुसार ब्रह्म अनन्त और विभु है, अत यह अस्वीकार नहीं किया जा 
सकता कि जीव को भी अपने मूलरूप में वैसा ही होना चाहिए । 


जब वे ब्रह्म और जीव के बीच सबन्ध की व्याख्या करते हैं तो वे 
जल में यूर्य के प्रतिबिम्ब का उदाहरण देते हैं। जिस प्रकार शुद्ध या 
अशुद्ध जल सूर्य को प्रभावित न कर केवल सूर्य के प्रतिबिम्ब को हीं 
प्रभावित करता है. उसी प्रकार अन्त करण के सद्गुणों या दुर्गुणों से केवल 
जीव हीं प्रभावित होता है शुद्ध चेतन, आत्मा या ब्रहम नही। 


वहीं दूसरी ओर जब वे ब्रह्म और जगत्‌ की बात करते हैं तो वे 
कहते हैं कि वास्तव में ससार का स्वरूप हीं ऐसा है जिसके कारण उसे 
असत्‌ घोषित किया गया है। उनका कहना है कि ब्रह्म ही अन्तिम रूप से 
या तत्त्वमीमासीय दृष्टि से सत्‌ है। शकर ने विश्व को असत्‌ सिद्ध करने 
के लिए श्रुतियों का भी आश्रय लिया है। श्रुतियों ने सभी कार्यों को असत्‌ 
बताया है। उदाहरणार्थ छान्दोग्य उपनिषद्‌ में कहा गया है कि "मृत्तिका 
के सभी कार्य “नाम” मात्र हैं जो केवल वाक्‌ से उत्पन्न हुए हैं। केवल 
मिट्टी ही सत्‌ है।! शकर इस दृष्ठान्त का प्रयोग ससार और उसके कारण 
पर करते हैं। श्रुतियों के अनुसार सभी कार्य असत्‌ होने के कारण शकर 
यह निष्कर्ष निकालते हैं कि ससार कार्य है और इसलिए असत्‌ है! इस 
सम्बन्ध में शकर ने कुछ ऐसी श्रुतियों को उद्धृत किया है जो कारण से 
अलग कार्य का अभाव बताती हैं अथवा ब्रह्म से विश्व की अभिन्‍नता 


' छान्दोग्य उपनिषद्‌ , 64। 
* तैत्तिरीय उपनिषद्‌ 3 ॥4। 
* छान्दोग्य उपनिषद्‌ 64 (अपागादग्नेरग्नित्वम्‌ )। 
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प्रतिपादित करती हैं" और इस आधार पर यह निष्कर्ष निकाला है कि 
केवल ब्रह्म ही सत्‌ है, अन्य सब कुछ असत्‌ है। श्री रामकृष्ण के अनुसार 
ब्रह्म ही एकमात्र तत्व है। जब ब्रह्म ही एकमात्र तत्व है, तो इससे यह 
स्पष्ट निष्कर्ष निकलता है कि उसके अतिरिक्त जो वस्तुए होंगी वे निश्चित 
रूप से असत्‌ होंगी। इसी तर्क के अनुसार श्री रामकृष्ण. देव ने जीव €# 
जगत्‌ को, जो ब्रह्म की दो अभिव्यक्तिया है, असत्‌ कहा। जीव और जगत्‌ 
आकाश-कुम्रुम या बध्या-प्रुत्र की तरह असत्‌ नहीं हैं ,वरन्‌ भ्रम की भाति 
असत्‌ हैं। जीव और जगत्‌ को श्रम कहने का का वास्तविक तात्पर्य क्‍या 
है? इसके उत्तर में श्री रामकृष्ण देव ने कहा कि जगत्‌ कर्पूर के समान 
है। जिस प्रकार कपूर के जलने पर कुछ भी अवशेष नहीं रहता, ठीक इसी 
प्रकार ब्रह्म-साक्षात्कार होने पर जीव और जगत्‌ का भी अवशेष विद्यमान 
नहीं रहता। जगत्‌ भ्रम की भाति अदृश्य हो जाता है। इसी तथ्य को दूसरे 
शब्दों में श्री रामकृष्ण देव जी ने इस प्रकार समझाने की चेष्टा की है। 
जब तक नमक जल से पृथक होता है, उसका प्रथक्‌ अस्तित्व बना रहता 
है, पर जल के भीतर समाहित होने पर उसका प्रथक्‌ अस्तित्व समाप्त हो 
जाता है, उसी प्रकार ब्रह्म-ज्ञान प्राप्त होने पर जीव ओर जगत्‌ का पृथक 
अस्तित्व समाप्त हो जाता है। 


यहाँ एक मह्त्त्वपूर्ण प्रश्न जो हमारे समक्ष उपस्थित होता है, वह 
यह है कि यदि ब्रह्म और आत्मा ज्ञान-स्वरूप हैं और एकमात्र तत्व हैं तो 
आत्मा में भ्रम की उत्पत्ति क्यों और कैसे हुई? इस भ्रम का अधिष्ठान 
क्या है? इसके उत्तर में तार्किक अद्वैतवादी यही कढेगा कि "मुझे कुछ 
इसका भी ज्ञान नही है? वास्तव में यह प्रश्न ही अमान्य है। 


' छान्‍्दोग्य उपनिषद्‌ 687 7252 बुृहदारण्यक उपनिषद्‌ 24 6 मुण्डक उपनिषद्‌ 
227व| 
2 

श्री रामकृष्ण उपदेश अ0 अनुवाद पृ० 263। 


90 
जब तक हमाय पृथक व्यक्तित्व बना रहेगा, हम निरपेक्ष-सापेक्ष 
नित्य-लीला, द्रव्य-ग्रुण, अपौरुषेय-पौरुषेय तथा एक-अनेक के द्वैत से 
कभी भी मुक्त नही हो सकते। बद्ध अवस्था में निरपेक्ष-तत्व के विषय में 
हमारी सारी कल्पनाएँ सापेक्ष रूप की ही होंगी। इसी तथ्य को स्वामी 
रयामकृष्ण देव ने अपने ब्ग से इस प्रकार व्यक्त किया है कि 'जब तक 
हम सापेक्षिकता के धरातल पर खड़े हैं, हमें मक्खन और छाछ दोनों को 
स्वीकार होगा-ईश्वर और जगत्‌ दोनों की सत्ता माननी पड़ेगी। इस 
उपमान को अधिक स्पष्ठ करते हुए हम कह सकते हैं कि ब्रह्म ही मानो 
दुग्ध रूप है तथा मक्खन और छाछ उसकी विशिष्ट अभिव्यक्तियाँ हैं। 
किन्तु दुग्ध ही इन दोनों का मूल रूप है। उसके बिना इन दोनों की 
सत्ता सभव नहीं है। इसी प्रकार पर ब्रह्म ही मूल सत्ता है। जीव और 
जगत्‌ उसकी विशिष्ट अभिव्यक्तियाँ मात्र हैं, अत जीव और जगत्‌ की 
सत्ता सापेक्ष है। दार्शनिक क्षेत्र में सापेक्ष सत्ता का कोई महत्व नही 
होता। निरपेक्ष सत्ता हीं परमसत्ता होती है। इस दृष्टि से ब्रह्म ही एकमात्र 
सद्वस्तु है। जब तक हम बद्ध-अवस्था में हैं, ईश्वर असत्‌ नही हो 
सकता। वह शरीर, मन और वाहय जगत्‌ से कहीं अधिक सत्‌ है। हाँ 
ब्रह्म-साक्षात्कार के बाद वह अवश्य असद्भूत हो जाता है। अविद्या के 
कारण जीव को सदृभूत ब्रह्म में असदृभूत जीव और जगत्‌ उसी प्रकार 
अन्धकार के कारण रुज्जु में सर्प भासित होता है, जिस प्रकार प्रकाश में 
रज्जु-सर्प तिरोहित हो जाता है. उसी प्रकार ज्ञान के द्वाया अज्ञानान्धकार 
का नाश होने पर आत्मस्वरूप का ज्ञान हो जाता है। यह ब्रह्मानुभूति या 
आत्मसाक्षात्कार ही मोक्ष है। 
विवेकानन्द आत्मा और परमात्मा में अभेद सम्बन्ध मानते थे। इसे 
उन्होंने एक सुन्दर रूपक द्वाय समझाने की चेष्य की है। उन्होंने दो 
पक्षियों के उदाहरण द्वाया जीवात्मा और परमात्मा के भेद को समझाया है। 


9] 
किसी वृक्ष की उच्चतम डाली पर एक सुनहरा पक्षी बैठा है, जो बिल्कुल 
शान्त, सुस्थिर, तेजस्वी और यशस्वी है। उसके नीचे एक अन्य पक्षी बैठा 
है जो एक डाली से दूसरी तक फुदकता रहता है। वृक्ष के कुछ फल मधुर 
हैं पर अन्य तिक्‍त हैं। नीचे वाला पक्षी कभी मधुर फल का आस्वाद लेता 
है और सुखी हो जाता है तथा कभी तिकत फल खाता है और दुखी हो 
जाता है। कभी किसी अतिरिक्त फल को खाकर वह इतना द्वु खी हो जाता 
है कि फल खाना हीं छोड देता है और अपने से ऊपर वाले पक्षी की 
ओर ध्यान से देखने लगता है जो न मधुर फल खाता है ओर न तिक्‍त 
फल ही और इसी कारण वह न तो सुखी होता है और न दुखी ही। 
ऊपर वाले पक्षी की शात व सुस्थिर अवस्था को देखकर वह उसी को 
अपना आदर्श मान लेता है, पर थोड़े समय के बाद उसे पुन फल खाने 
की इच्छा सताने लगती है। फिर, ज्यों वह किसी तिक्त फल को खाता है 
उसे एकओब झटका लगता है और पुन वह ऊपर वाले पक्षी की ओर 
आकर्षित होता है। यह प्रक्रिया तब तक चलती है जब तक कि उस पक्षी 
का भ्रम पूर्णरूप से दूर नहीं हो जाता । श्रम दूर होने पर नीचे वाला 
पक्षी ऊपर वाले पक्षी के समीप पहुँचता है। उसके सानिध्य और प्रकाश से 
वह इस प्रकार प्रभावित हो जाता है कि उसके स्वभाव में पूर्ण परिवर्तन 
आ जाता है। अब उसे पूर्ण ज्ञान होता है कि वह वास्तव में स्वय सुनहरा 
पक्षी था तथा उसके द्वारा मधुर व तिक्‍त फलों का खाया जाना और 
उसके परिणामस्वरूप सुख और दुख का अनुभव होना एक प्रकार का 
स्वप्न ही था। 


उपर्युक्त उदाहरण से स्पष्ट है कि स्वामी विवेकानन्द जीव को ब्रह्म 
का स्वरूप ही स्वीकार करते हैं। उपरोक्त उदाहरण की प्रेरणा स्वामी जी 


' सेलेक्टेड वर्क्स पृ० 9। 
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को मुण्डकोपनिषद्‌ के उस मन्त्र से प्राप्त हुई है जहाँ अन्तर्यामी परमात्मा 
और जीव का वर्णन किया गया है। मन्त्र इस प्रकार है- 


“द्वा सुपर्णा सयुजा सखाया समान वृक्ष परिषस्वजाते । 
तयोरेक पिप्पल स्वादवत्ति अनश्ननन्येन अभिचाकाशिति ।॥॥” 


जीव विज्ञान के विकासवाद के सब्दर्भ में इसकी व्याख्या करते हुए 
स्वामी जी कहते हैं कि यह ठीक है कि अमीबा से गौतम बुद्ध की 
उत्पत्ति हुई पर चूकि जगत्‌ में ऊर्जा की सम्पूर्ण मात्रा स्थिर है अत 
अमीबा भी शक्ति रूप से गौतम बुद्ध ही रहा होगा। स्वामी जी के शब्दों 
में - यदि परिवर्तन प्रक्रिया के एक सिरे पर बुद्ध हैं तो दूसरे सिरे पर 
अमीबा भी बुद्ध का ही एक रूप डै। प्रलय के समय विश्व में उर्जा की 
वही मात्रा रही होगी जो सृष्टि के समय थी। स्वामी जी अन्यत्र कहते हैं 
कि “हमारे पैरों के नीचे रेगनें वाले क्षुद्रतम कीठाणु से लेकर उच्चतम साधु 
तक सब में अनन्त शक्ति, अनन्त शुचिता और अन्य प्रकार की अनन्तता 
पाई जाती है। उनके बीच अन्तर केवल अभिव्यक्ति की मात्रा में ही 
है। कीठाणु उस ऊर्जा को निम्नतम मात्र में अभिव्यक्त करता है मनुष्य 
उसी ऊर्जा को कुछ अधिक मात्रा में तथा कोई ईश्वरीय व्यक्ति उस ऊर्जा 
को अधिकतम मात्र में व्यक्त करता है।' 

जीव की भाति जगत्‌ भी ब्रह्म की ही अभिव्यक्ति है! ब्रह्म जगत्‌ का 
यूक्ष्म व विभु रूप है तथा जगत्‌ ब्रह्म का स्थूल रूप है। विश्व में पाए 
जाने वाले समस्त चैतन्यों की समष्टि ही वह अव्यक्त विश्व चैतन्य है जो 
उन विभिन्‍न ऊरुपों में प्रकाशित हो रहा है। इस समष्टि चैतन्य को ही 
ब्रह्म” या 'ईश्वरः की सज्ञा दी गयी है। तत्व एक ही है और वह ब्रह्म है। 


सेलेक्टेड वर्क्स, पृ0 249। 
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वही ब्रह्म जब मायाजन्य देश-काल और निमित्त (कारण) के आवरण में 
दिखाई पड़ता है, तब उसे जगत्‌ कहते हैं। 


ये देश-काल-निमित्त भी सम्पूर्ण रूप से इन तरगों पर निर्भर रहते 
हैं। ज्यों ही तरगे चली जाती हैं ये भी अन्तनिर्ित हो जाते हैं। जीव 
जिस दिन माया के पार चला जाएगा ये देश काल और निमित्त स्वय 
अदृश्य हो जाएगे और जीव मुक्ति-लाभ कर लेगा। प्रकृति ससीम है और 
आत्मा असीम है। अत प्रकृति के ऊपर आत्मा की विजय सुनिश्चित है। 
आत्मा में निहित अजेय शक्ति को विकसित कर हम प्रकृति पर आसानी 
से विजय-लाभ प्राप्त कर सकते हैं। 


3 श्री रामकृष्ण एव विवेकानन्द के निरपेक्ष सत्‌ सम्बन्धी 
विचारधारा की समीक्षा - 


श्री रामकृष्ण देव के ब्रह्म-विषयक अवधारणा की समीक्षा हम दो 
भागों में करेंगे। पहले हम उनके ब्रह्म-विषयक उस धारणा को देखें जो 
उनके द्वाय की गई वेदान्त साधना के पूर्व की है। यहाँ रामकृष्ण परमहस 
के लिए ब्रह्म माँ काली ही हैं। वह जगत्‌ की आद्या-शक्ति हैं। इसी की 
शक्ति से जगत्‌ की सृष्टि, स्थिति ओर लय होती है। यहाँ पर यमकृष्ण 
के लिए ब्रह्म सगरुण-ब्रह्म प्रतीत होता है, किन्तु ऐसा सग्रुण जो निर्गुण के 
निषेध पर अवलम्बित हो, पूर्ण नहीं हो सकता। तो, प्रश्न उठता है कि 
क्या यहाँ पर रामकृष्ण के लिए सगुण ब्रह्म अर्थात्‌ “काली” एक परिमित 
सत्ता हैं? अथवा क्‍या रामकुष्ण निर्गुण का निषेध करते हैं? यहीं पर हम 
उनके ब्रह्म-विषयक दूसरी अवधारणा पर आते हैं, जिसका उल्लेख इस 
अनुच्छेद के प्रारम्भ में हीं हुआ है। यहाँ पर उनकी ब्रह्म-विषयक अवधारणा 
पर उनके वेदान्ती गुरु तोतापूरी के द्वार करवायी गई वेदान्ती साधना का 
प्रभाव है। 
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यहाँ पर श्री रामकृष्ण की धारणा पूरी तरह परम्परागत अद्वैत 
वेदान्तियों की ही श्रृखला में हैं। यानी पारमार्थिक स्तर पर निर्गुण और 
अद्वैत रूप ब्रह्म ही व्यावहारिक स्तर पर प्रपच रूप में उपस्थित होता है। 
किन्तु यहाँ एक अत्यन्त महत्त्वपूर्ण अन्तर भी है और वह यह कि इस 
जगत्‌ को भी वह इष्टमय देखते हैं। व्यवहार दशा में भी उनका वर्तन 
जगत्‌ को ब्रह्ममय अनुभूत करके ही होता है नितान्त असत्‌ रूप में नही। 
अत यहाँ पर यदि वे परम्परागत वेदान्तियों पर लगने वाले आपेक्ष- कि 
वे जगत्‌ की व्याख्या करने के स्थान पर उसके अस्तित्व को ही नकार देते 
हैं- और फिर जगदाधिष्ठान को अनिर्वचनीय घोषित कर देते हैं- रामकृष्ण 
पर लागू नहीं होता। रामकृष्ण जगत्‌ की व्याख्या के साथ-साथ पारमार्थिक 
सत्य को भी अपने आचरण अपने जीवन अथवा कबीर के शब्दों में कहें 
तो अपनी “रहनी? के द्वारा अभिव्यक्ति करते हैं। मैक्समूलर के शब्दों में 
'रामकृष्ण का जीवन समग्र भारतीयों की पाँच हजार वर्षों की 
आध्यात्मिकता का जीवन्त प्रतीक है। वेदों और पुराणों में निहित 
आदर्शों के वह जीवन्त प्रतिरप थे और विवेकानन्द के शब्दों में वेद-वेदान्त 
के श्रेष्ठ भाष्य रूप। 


विवेकानन्द के अनुसार यद्यपि निरपेक्ष सतू को मन और वाणी का 
विषय नहीं बनाया जा सकता तथापि निरक्षेप सत्‌ को 'सत्‌-चित्‌-आनद” 
कहकर समझाने का प्रयास किया जा सकता है। यद्यपि यहाँ पर भी ब्रह्म 
का विश्लेषण उपनिषद्‌ और शाकर वेदान्त से मिलता-जुलता है 
तथापि विवेकानन्द उक्त मर्तों से किचित विभिन्‍नता स्थापित करते हुए 
आनन्द को प्रेम के रूप में स्थापित करते हैं। फिर ब्रहम का यही 
निरूपण उन्हें ईश्वर के निकट ले आता है। उनका मत है कि निरपेक्ष 
अवैयक्तिक सत्‌ को समझने की एक दृष्टि यह भी है कि उसे जगत्‌ का 
स्रष्ठा, शासक तथा जगत्‌ के पूर्ण कारक के रूप में देखा जाता है। यहाँ 
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पर एक प्रश्न यह पैदा होता है कि यदि सत्‌ अनिर्वचनीय है तो वह 
सगुण कैसे होगा ? वस्तुत ब्रह्म और ईश्वर एक ही सत्ता के दो नाम हैं। 
उनमें तात््विक भेद नहीं है। उनमें दिखलाई पड़ने वाला भेद हमारे 
दृष्टकोण का फल है। ईश्वर को अन्तत अयथार्थ कहने की आवश्यकता 
ही नहीं है। वही सत्‌ तात्विक दृष्टि से ब्रह्म है और उस सत्‌ को जब हम 
धार्मिक दृष्ठि से देखते हैं तो वह ईश्वर है। वह ईश्वर सब कुछ है 
कण-कण में व्याप्त ढै। उसी की शक्ति से आकाश में विस्तार है, उसी 
की शक्ति से वायु का श्वास है, उसी की शक्ति से सूर्य चमकता है तथा 
उसी की शक्ति से सभी जीवित हैं। वही जगत्‌ का सत्‌ है। वही आत्म 
की आत्मा है। निरपेक्ष सत्‌ महासागर है जबकि आप और हम सूर्य एव 
तारे तथा अन्य सभी कुछ उसी सागर की विभिन्‍न तरगे हैं। इन तरगों 
की एक दूसरे से भिन्‍नता क्‍या है? वह भिन्‍नता केवल आकार का है, जो 
आकार काल, स्थान और कारणता है जो सब उन तरगों पर ही पूर्णतया 
आशध्ृत है। 


आचार्य शकर जहाँ ब्रह्म की एकमात्र निरपेक्ष सत्ता को स्वीकार 
करते हैं वहीं वे कहते हैं कि यही ब्रह्म जब माया से सयुक्‍त हो जाता है 
तो वह *ईश्वर" कहलाता है। ईश्वर की निरपेक्ष सत्ता नही है, इसकी मात्र 
आभासिक सत्ता है। स्वामी विवेकानन्द ईश्वर और ब्रह्म के बीच इस प्रकार 
का भेद करना उचित नहीं समझते। उनके अनुसार ब्रह्मवाद अमूर्त्त एकवाद 
और ईश्ववाद ये सभी सत्‌ को समझने के हमारे भिन्‍न-भिन्‍न ठग हैं। ये 
सत्‌ के लक्षण नहीं हैं। विवेकानन्द सत्‌ की व्याख्या में एकवादी तथा 
ईश्वखवादी दोनों व्याख्याओं के बीच सहज भाव से विचरण करते हैं। ए के 
मजूमदार का विचार है कि यद्यपि स्वामी विवेकानन्द ने व्यक्तित्व रहित 
ईश्वर या ब्रह्म को परम सत्ता के रूप में स्वीकार किया है तथापि उनके 
अनुसार व्यक्तित्वपूर्ण ईश्वर की भी सत्ता है। 


96 

स्पष्ट है कि विवेकानन्द का ब्रहमम-सिद्धान्त उस तरह का शास्त्रीय 
सिद्धान्त नहीं है जो शकराचार्य ने प्रतिपादित किया है। वह सैद्धान्तिक न 
होकर व्यावहारिक और अनुभूतिशील है। बुद्ध की भाँति उनका भी उद्देश्य 
शुष्क दार्शनिक प्रश्नों की मीमासा न हाकर मानवमात्र की अज्ञानता 
दुर्बलता और पीड़ा का निवारण था। अत उनके ब्रह्म-विषयक सिद्धातों को 
भी इसी सदर्भ में देखना उचित होगा। वे दार्शनिक प्रश्नों की मीमासा 
अवश्य करते हैं किन्तु उनका उद्देश्य उस सिद्धात को एक साधारण 
व्यक्ति के जीवन से जोडना था। अत वह मानव के उद्बोधक हैं और 
उनका दार्शनिक अनुदान भी यही है। सिद्धात रूप में उन्हें शकराचार्य का 
अथवा यह कहें कि शकराचार्य द्वाया प्रतिपादित औपनिषदिक ब्रह्मवाद 
स्वीकार्य है। हाँ, अपने उद्देश्य पूर्ति हेतु वह उसके कुछ पक्षों पर विशेष 
बल देते हैं, जिनका उल्लेख ऊपर किया गया है। आत्मा का ब्रह्म से 
तादात्म्य, ब्रह्म के पर और अपर लक्षण आदि वह स्वीकार करते हैं। अत 
उनका ब्रह्म-विषयक सिद्धात अपनी सैद्धान्तिक मान्यताओं में जहाँ एक 
ओर उपनिषदों और शकराचार्य को सस्पर्श करता है वहीं शकराचार्य के 
अद्वैत वेदान्त पर किए जाने वाले आक्षेपों का परिहार भी रामकृष्ण के 
आध्यात्मिक अनुभवों में उनके द्वाय दर्शन को व्यवहार्कि जीवन से 
पूर्णया समीकृत कर देने से हो जाता है। यही उनके ब्रह्मदाद की 
सैद्धातिक और व्यवहारिक समीक्षा है। विवेकानन्द जी का निरपेक्ष सत्‌ 
महासागर के समान है जबकि मानव-समुदाय सूर्य एव तारों के समान 
उस महासागर की विभिन्‍न तरगे हैं। इन तरगों में पारस्परिक आकारिक 
भिन्‍नता है, जो काल स्थान एव कारणता की है। इन समस्त तरगों की 
पूर्णता महासागर के अभाव में सभव नही है। यही जगत्‌ की यथार्थता है। 















08) की साधना स्वरूप तथा मार्ग - 


साधना का स्वरूप तथा मोक्ष के साधन 
साधन 

साधन 

साधना का स्वरूप 

.॥2 व के अवरोधक तत्व, 

के सहायक तत्व, 

ण की ज्ञान-मार्गी साधना 

& ४ साधना का स्वरूप 

भन्द करे अनुसार ज्ञान-योग 

६४ है एवं ज्ञौनयोग का अन्तर 

व विनेकानन्द का व्यावहारिक: साधन मैपर्ग 
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परम सत्‌ (ब्रह्म) की साधना स्वरूप तथा मार्ग 


() अद्धैत वेदान्तिक साधना का स्वरूप तथा मोक्ष के साधन- 


अद्वैतववादी शकर ने दावा किया है कि जो बात करोड़ों सद्ग्रथ 
अपने अनेकानेक युक्‍क्तियों द्वारा नही कह सकते उसे मैं मात्र अर्द्धश्लोक 
में व्यक्त कर सकता दूँ - “ब्रह्म सत्य जगननमिथ्या जीवो ब्रह्मैव ना 
पर ।” प्राय वेदान्त के सभी सम्प्रदायों में आत्म- साक्षात्कार को डी मोक्ष 
का साधन बतलाया गया है। सबने उपनिषद्‌ के साधना मार्ग का 
अनुकरण किया है- “आत्मा वा रे द्रष्टव्य श्रोतव्यों निदिध्यासितव्य ।! 
बादरायण व्यास ने 'ब्रह्म-झूत्र” में “अथातो ब्रह्म जिज्ञासा" द्वारा इसी तथ्य 
की ओर सकेत किया है। स्मृतियों में भी श्रोतव्यो श्रुतिवाक्येभ्यो मन्तव्यों 
चोपपत्तिभि कहकर इसी तथ्य का समर्थन किया गया है। 


शकर के अनुसार ब्रह्म-ज्ञान या आत्म-ज्ञान ही मोक्ष है। ब्रह्म-ज्ञान 
के स्वरूप को समझने के लिए अद्वैत-दर्शन में वर्णित व्यावहारिक और 
पारमार्थिक सत्य को समझना आवश्यक है। व्यावहारिक सत्य बुद्धि का 
दृष्टिकोण है। परमतत्त्व का जो ज्ञान हमें बुद्धि प्रदान कर सकती है, वही 
व्यावहारिक सत्य है। मानव का व्यावहारिक जीवन इसी आधार पर चलता 
है। लेकिन, बुद्धि पूर्णतया निर्दोष नहीं है। शकराचार्य मानव अनुभव की 
समग्रता को दर्शन का आधार मानते हैं। इन्होनें मानवीय अनुभव को चार 
अवस्थाओं में विश्लेषित किया है- 


(0) जागृत- यह अवस्था हमारे समस्त व्यावहरिक जीवन का 
आधार है। 


(]) स्वप्न-जब हम विभिन्‍न प्रकार के स्वप्न देखते है, उसे 
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स्वप्नावस्था कहते हैं। 


() सुषुप्त- जब हम शान्त और गहरी नींद में सो रहे होते हैं 
उसे 'सुषुप्तावास्था? कहते हैं। 

(॥५) तुरीय-. सुषुप्तावस्था से भी अत्यधिक शान्त और 
आनन्दमय अवस्था का नाम 'तुरीयावस्था' है। इस अवस्था में जीव यह 
अनुभव करता है कि वह ब्रह्म” है। परम ब्रह्म का ज्ञान केवल तुरीयावस्था 
में ही प्राप्त हो सकता है। गौडपादाचार्य ने कहा था- “अनादि माया के 
प्रभाव से सोया हुआ जीव जब जागता है तब वह अजन्मा निद्रारहित 
स्वप्नरहित अद्वैत-तत्व का ज्ञान प्राप्त करता है।” 

“अनादि मायया सुप्तो यदा जीव प्रबुध्यते। 

अजमनिद्रमस्वप्नमद्वैत बुध्यते तदा।।?”' 


ससार में जो द्वैत या अनेकत्व है वह मायाजन्य है, परमार्थत 
केवल अद्वित ही एकमात्र सत्य है- 


“समायामित्रामिद द्वैतमद्भैत परमार्थत ”' 
गौडपादाचार्य आचार्य शकर के गुरू थे जिनके लिए शकराचार्य ने 
सादर सविनय किया है- 
“यस्तु पूज्याभिपूज्य परमग्ुर्रुममु पादपातैर्नतो उस्मि 7? 
उपर्युक्त मत गुरू परम्परानुसार शकर के दर्शन में ज्यों-का-त्यों आ 
गया है। 


' माण्डूक्यकारिका /6 
* माण्ड्ूक्यकारिका ॥/6 
* माण्डूक्यकारिका शाकर भाष्य | (अतिम श्लोक) 
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शकराचार्य ने अनुभव की उपर्युक्त चर्तुअवस्थाओं को अत्यन्त 
महत्त्वपूर्ण माना है। अनुभव की प्रत्येक अवस्था में अनुभव किए गए 
पदार्थों की कुछ-न- कुछ सत्यता अवश्य है। भ्रम या स्वप्न की सत्ता 
क्षणिक है। शकराचार्य इसे “प्रातिभासिक सत्य” कहते है। जाग्रतावस्था की 
सत्यता को शकराचार्य ने “व्यावहारिक सत्य” कहा है। प्रातिभासिक पदार्थों 
की सत्यता अत्यल्य समय तक रहती है। जबकि व्यावहारिक जीवन के 
पदार्थ अनेकों जन्मों तक भी (जब तक कि ब्रह्म-ज्ञान का उदय नहीं होता) 
सत्य बने रहते हैं। ब्रह्म-ज्ञान के उदय होने पर ज्ञात होता है कि 
वास्तविक सत्यता केवल ब्रह्म-ज्ञान की ही है। यहाँ तर्कक भी सत्‌ को 
अद्वैत सिद्ध किया जा सकता है। सत्‌ सदैव एक ही होगा। जैसे- मेरी 
कमीज सफेद है तो उसे एक मात्र सफेद डी कहा जायेगा, किसी दूसरे 
रग से इसे अभिहित नहीं किया जा सकृता। उसी प्रकार सत्‌ ब्रह्म ही हो 
सकता है तो उसके बाद भी सभी सत्ता असत्‌ ही होगी। इसे ही 
शकराचार्य “परमार्थिक सत्‌? कहते हैं। 


शकराचार्य के अनुसार ब्रह्म स्वय में निर्गुण एव निराकार है। हम 
उसका वाणी द्वारा वर्णन नहीं कर सकते और न बुद्धि की कोटियों से उसे 
समझ सकते हैं, अतएव वह वर्णनातीत है। लेकिन जब वही निराकर व 
निर्गुण ब्रह्म बुद्धि के चश्मे से देखा जाता है तो वह हमें साकार और 
सगुण प्रतीत होता है। इसी को शकराचार्य ने सगुण ब्रह्म अपर ब्रह्म या 
ईश्वर कहा है। बुद्धि की कोटियों से निर्गुण ब्रह्म सभी दिव्य गुणों का 
आश्रय प्रतीत होता है। यद्यपि ब्रह्म वर्णनातीत है तथापि यदि कोई जिज्ञासु 
उसे सासारिक शब्दावली में जानना चाहे तो उसे “सत्य ज्ञानमनन्तम 
ब्रह्म” ( तैतिरियोपनिषद) कहा जा सकता है। लेकिन, यहाँ ध्यातव्य है कि 
निर्गुण ब्रह्म मन , वाणी और शब्द से परे है। अत निर्गुण ब्रह्म के विषय 
में हम न तो कोई विचार कर सकते हैं और न उसके स्वरूप को वाणी 
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में व्यक्त कर सकते हैं। फिर भी यदि हम ऐसा करते हैं तो वह सगुण 
ब्रह्म या ईश्वर का ही वर्णन होता है। निर्गुण ब्रह्म को 'निति-नेति” ही कहा 
जा सकता है। नेति-नेति निषेधात्मक अर्थ में प्रयुक्त नही है। 


अविद्या के कारण ज्ञान का आवरण ढँक जाता है जिसके कारण 
मनुष्य ब्रह्म-्भाव या सत्‌-भाव से च्युत होकर जीव-भाव में आ जाता है। 
यह अविद्या ही उसमें आत्मा-परमात्मा जीव-ब्रह्म का द्वैतभाव जगाती है। 
इसी कारण हम असत्‌-जगत्‌ को और इस जगत्‌ के पदार्थों को वास्तविक 
समझकर उनकी प्राप्ति से सुखी और अप्राप्ति से दुखी होते हैं। सुख और 
दुख क्षणिक आवेग या सवेग (ाणाणा$5) है। अत ये वास्तविक नहीं 
हो सकते माया की आवरण शक्ति उस अखण्ड सच्चिदानन्दस्वरूप ब्रह्म को 
उसी प्रकार बैक लेती है, जिस प्रकार राह्ढु द्वारा प्रकाश पुन्ज यूर्य को ढैँक 
लिया जाता है। जीवन के बन्धन और भ्रम का कारण माया की आवरण 
और विक्षेप दो शक्तियाँ हैं जिनके कारण अविद्या की उपाधि से परिच्छिन्‍न 
जीवात्मा अनन्त जन्मों तक इस इस भव-चक्र में घुमता रहता है। 


मोक्ष के साधन - श्री शकराचार्य ने जीव के बन्धन और श्रम को 
दूर करने के लिए प्रथम उपाय बतलाया है- "ज्ञान! (ऋते ज्ञानाय 
मुक्ति )। अब प्रश्न उठता है कि ज्ञान का स्वरूप क्‍या है? शकराचार्य के 
अनुसार ज्ञान रूपी मुक्ति का स्वरूप उपनिषद के इस महावाक्य में 
समाहित है- 'अहम्‌ ब्रह्मास्मि इस महावाक्य के अनुसार जीव और ब्रह्म 
एक ही हैं। फिर प्रश्न यह उठता है कि तब यह अनेकता क्यों भासित 
होती है? शकराचार्य इसका उत्तर देते हैं कि- यह अविद्या या अज्ञान 
माया के कारण भासित होता है या द्वैत दिखायी देता है । इस अविद्या 
का नाश तत्त्व-ज्ञान के द्वारा होता है। जब तत्वदर्शी यह अनुभव करने 
लगता है कि 'अहम- ब्रह्मास्माः। यही मुक्ति है और इसके बाद न तो 


]0॥ 
किसी प्रकार के कर्म करने की आवश्यकता रह जाती है और न किसी 
प्रकार के शास्त्र या उपदेश का आश्रय लेना अपेक्षित रह जाता है। अब 
प्रश्न उठता है कि क्‍या तत्व-ज्ञान की प्राप्ति सभव है? 


शकराचार्य के अनुसार इसके लिए अन्त करण की शुद्धि आवश्यक 
है। शकराचार्य मोक्ष को परम-पुरूषार्थ मानते हैं जो भारतीय दार्शनिक 
परम्परा के अनुकुल ही है। इस परम-परुरुषार्थ की प्राप्ति के लिए मनुष्य 
को अपने नैतिक गुणों को बलवान बनाना आवश्यक है। यही नैतिक 
गुणों की बलवत्ता और अन्तकरण की शुद्धि है। कर्मों से परिशुद्ध 
अन्त करण में ज्ञान का उदय होता है। और तभी परमतत्त्व (मोक्ष) की 
प्राप्ति होती है। लेकिन, इसमें न केवल कर्म और न केवल आत्मज्ञान ही 
सहायक होता है। बल्कि दोनों मिलकर ही मोक्ष देने वाले होते हैं। जो 
पुरूष कारणरूप ब्रह्म और कार्य रूप जगत्‌ दोनों को जानता है, वह 
असभूति (मृत्यु) पर विजय प्राप्त करके सभूति (मोक्ष) को प्राप्त होता है। 
मोक्ष प्राप्ति के ये नैतिक साधन दो प्रकार के हैं- () बहिरग और (2) 
अन्तरग। विवेक, वैराग्य शमादि और मुमुक्षुत्व ये चार बहिरग साधन हैं। 
श्रवण, मनन निदिध्यासन और समाधि ये चार अन्तरग साधन हैं। वेदान्त 
की पदावली में उपर्युक्त चार बहिरग साधनों को 'साधन-चतुष्टय” से 
अभिषह्ठित किया गया है। मन, बुद्धि, चित्त और अहकार इन चार वृत्तियों 
की समष्टि का नाम ही अन्तकरण है। इन चारों वृत्तियों का शासन 
साधन-चतुष्टय द्वाया होता है। 

3 (0) बहिरग साधन (साधन-चतुष्ट्य) - 

() नित्यानित्यवस्तुविवेक- नित्य वस्तु को नित्य और अनित्य वस्तु 


को अनित्य समझना ही विवेक है। इस विवेक साधन के द्वारा जाना जा 
सकता है कि परमात्मा नित्य है और उसके अतिरिक्त सभी वस्तुए 
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अनित्य। 

(0) इहमुत्रा्थ फल भोग-विराग- इस लोक के भोग-विलास 
और वेदोक्त यज्ञयागादिजन्य स्वार्गादि पारलौकिक भोग - इन दोनों की 
वस्तुओं एव फलों से सवर्था विमुख हो जाना ही 'िराग्य” है। 

(7) शमदमादिसाधन सम्पत्‌ - शमादि षटु-सम्पति का नाम है- 
शम?”, दम”, "'तितिक्षाः, 'उपरतिः “समाधान” और “अश्रद्धाः। इन्द्रियों के 
विषयों को सयमित करके आत्मवस्तु में चित्त लगाने का नाम 'शमः? है। 
ब्रह्म-साक्षात्कार के साधनभूत श्रवण-मननादि के अतिरिक्त विषयों से चक्षु 
श्रोत आदि इब्द्रियों को हटाकर उन्हें यथास्थान स्थिर रखना ही “दम” है। 
समस्त मानापमान, सुख दुख, विभिन्‍नताए आदि को सहन करके उनके 
लिए किसी प्रकार का विलाप या पश्चाताप न करना ही ०"तितिक्षाः है। 
निष्काम भाव से समस्त कर्मों को भगवान में केन्द्रित करना ही “समाधान 
है। गुरूवाक्य और शास्त्रोक्त कथनों में विश्वास करना ही ्रद्धाः है। 

(५) मुमुक्षुत्व- आत्म-स्वरूप का परोक्ष बोध हो जाने के बाद 
अज्ञान-कल्पित बन्ध मुक्त हो जाने की इच्छा "मुमुक्षत्व” है। 

इस प्रकार नित्यानित्यवस्तु विवेक से वैराग्य, वैराग्य से शमादि 
षट्सम्पतियों को विरति और इसके बाद मुक्त हो जाने की इच्छा 
(मुमुक्षत्व) होती है। 

। (0॥) अन्तरग साधन- वेदान्त विद्या का अधिकारी हो जाने के 
बाद स्वरूप चैतन्य का साक्षात्कार करना आवश्यक हो जाता डै। इसके 
लिए श्रवण, मनन, निदिध्यासन और समाधि इन चार अतरग साधनों में 
प्रवृत्त होना पड़ता है। 


0) श्रवण- छ प्रकार के लिगो द्वाय समस्त वेदान्त वाक्यों का 
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एक ही 3द्वितीय ब्रह्म में तात्पर्य समझना “श्रवण” कहलाता है। छ लिगो 
के नाम हैं- उपक्रमोपसहार अभ्यास अपूर्वतवा फल अर्थवाद और 
उपपत्ति। 

(0!) मनन- छ प्रकार के लिगो का तात्पर्य समझकर वेदान्त के 
अनुकूल वाक्यों द्वाय अद्वितीय ब्रह्म का चितन करना मनन” कहलाता डै। 


(07) निदिध्यासन- देह से लेकर बुद्धिपर्यनत जितने भी विभिन्‍न 
जड़ पदार्थ हैं, उनकी भिन्‍नता को हठाकर सब में एकमात्र ब्रह्म-विषयक 
विश्वास करना “निदिध्यासन” है। 


(५) समाधि-. ज्ञाता, ज्ञेय और ज्ञान की त्रिपुटी का 
अनिर्वचनीय अद्वैत में विलीन हो जाना ही समाधि है। 


मोक्ष का स्वरूप - अबद्वित वेदान्त के अनुसार मोक्ष कार्य या 
उत्पाद्य नहीं है। यह कारण का विकास भी नहीं है क्‍योंकि कार्य और 
विकार्य दोनों नित्य नहीं हैं। मोक्ष सस्कार भी नही है क्योंकि इसमें गुण 
और दोष सभव नही है। मोक्ष स्वरूपत नित्य एव विशुद्ध है। मोक्ष आप्य 
या प्राप्य भी नहीं है क्योंकि वह अप्राप्य की प्राप्ति नहीं है अपितु संदैव 
प्राप्प है। शकराचार्य ने मोक्ष का अत्यन्त सुन्दर निरूपण निम्नवत्‌ शब्दों 
में किया है- £ 

'इद तु पारमार्थिक कूठस्थ नित्य व्योमवत्‌ सर्वव्यापी, 
सर्वविक्रियारहित, नित्यतृप्त,, निरवय,  स्वयज्योति स्वाभावम्‌ 
यत्रधर्माधर्मां सह कार्येण कालत्रय च, नोपवर्तते तदेतत्‌ू अशरीरत्व 
मोक्षाख्याम्‌।?” -शा भा 


अर्थात्‌ यह पारमार्थिक सत्‌ है, कूटस्थ नित्य है, आकाश के समान 
सर्वव्यापी है. सभी प्रकार के विकार्रों से रहित है, नित्यतृप्त है निरवय है 
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स्वयज्योतिस्वरूप है. यह धर्म और अधर्म नामक शुभाशुभ कर्मों से तथा 
सुखदु खादि कार्यो से सर्वथा असपृक्त है यह कालत्रयातीत है, यह्ठ 
अशरीरत्व मोक्ष कहलाता है। 


शकराचार्य द्वारा मोक्ष के तीन लक्षण बतलाए गए हैं- 
(0) यह अविद्या निवृत्ति है 

(7) यह ब्रह्मभाव या ब्रह्मसाक्षात्कार है, 

(गा) यह निम्न अशरीरत्व है। 


मोक्ष न तो कर्म का फल है और न ही उपासना का। मोक्ष नित्य 
आनन्द है जो लौकिक पारलौकिक सुखों से भिन्‍न परमानन्द की अवस्था 
है। लौकिक और पारलौकिक सुख कर्मजन्य हैं। ये सत्कर्म या धर्म की 
पुण्य नामक शक्ति से उत्पन्न होते हैं तथा पुण्य के क्षीण होने पर वे भी 
नष्ट हो जाते हैं। (क्षीणे प्रुण्ये मर्त्यलोक विशन्ति)। मोक्ष को ब्रह्म-ज्ञान 
द्वारा उत्पन्न फल भी नहीं कहा जा सकता। ऐसा होने पर मोक्ष कार्य 
होने के कारण अनित्य होगा। ज्ञान प्रकाशक होता है, कारक नहीं। ब्रह्म 
-ज्ञान केवल मोक्ष में बाधित अविद्या को हव देता है उसे उत्पन्न नही 
करता। अत ब्रह्म-ज्ञान, अविद्यानिवृति और मोक्ष एक ही है। इनमें कार्य 
का कोई अन्तर या वैष्मय नही है। 


आलोचकों द्वार यहाँ यह आपत्ति उठायी जा सकती है कि ज्ञान 
जिस पर शकर इतना अधिक जोर दे रहे हैं, स्वय बुद्धि की एक क्रिया 
है। शकराचार्य के अनुसार यह आपत्ति अनुचित है क्‍योंकि ज्ञान और कर्म 
अपने स्वरूप में एक दूसरे से पूर्णत भिन्‍न हैं। ज्ञान ज्ञाता की क्रिया पर 
निर्भर नही करता। यह संदैव ज्ञेय पदार्थ के स्वरूप पर निर्भर रहता है। 
कर्म के विपरीत, ज्ञान को न तो निर्मित किया जा सकता है और न 
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विकार के परिणामस्वरूप प्राप्त किया जा सकता है। वह न तो मनुष्य के 
मस्तिष्क पर निर्भर रहता है और न ही वैदिक वाक्यों पर वरन्‌ वह पूर्णत 
ब्रह्म पदार्थों पर ही निर्भर रहता है। ब्रह्म-ज्ञान को प्राप्त करने के लिए 
कहीं बाहर ढूँढने की आवश्यकता नहीं है। ब्रह्म तो आत्मा के रुप में ही 
विद्यमान है। ऐसे व्यक्ति के लिए जिसने ब्रह्म से अभेद स्थापित कर लिया 
है कोई कार्य करना शेष नहीं रहता। व्यावहारिक जीवन के हमारे कार्य 
अतृप्त इच्छा की पूर्ति के लिए किए जाते हैं, जबकि मुक्त-परुरुष की कोई 
इच्छा अतृप्त नहीं रह जाती है। वह सभी कार्यों को स्वत स्फूर्ति से केवल 
शरीर का धर्म समझकर करता रहता है। गीता में भी ऐसा ही कहा गया 
है- 

“न मे पार्थास्ति कर्तव्य त्रिषु लोकेषु किचन 
नानवाप्तमवाप्तव्य वर्त एव च कर्मणि।।” -गीता 3/22 


मुक्त पुरुष के सभी सशय दूर हो जाते हैं। उसके समस्त सचित 
कर्मों का नाश हो जाता है। सचीयमान कर्म अब उसे बॉध नहीं सकते 
क्योंकि वह अब जान लेता है कि सभी कर्म और परिवर्तन ब्रह्म पर केवल 
आरोपण हैं, अतः मिथ्या हैं। अब वह ब्रह्म के सदृश नहीं रह जाता वरन्‌ 
स्वय ब्रह्म हो जाता है (ब्रह्मविद्‌ ब्रहैव भवति)। शकराचार्य जीवन-मुक्ति 
और विदेह-म्रुक्ति दोनों को मान्यता देते हैं जबकि विशिष्टाद्वैती वैष्णव 
रामानुजाचार्य ने केवल विदेह-मुक्ति को माना गया है। शकर के 
जीवन-मुक्ति और विदेह-मुक्ति की अवधारणा की ही भाति भारतीय दर्शन 
में साख्य-योग, जैन और बौद्ध दर्शनों में ऐसा ही माना गया हैं। 


भिद्यते डृदय ग्रथि क्षिद्यन्ते सर्व सशया 
क्षियन्ते चास्य कर्माणि तस्मिन दृष्टे परावरे। - मुण्डक उपनिषद्‌ 2/2/8 
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(2) श्री रामकृष्ण की साधना का स्वरूप - 


साधनों के क्रम में यद्यपि श्री रामकृष्ण देव ने किसी नवीन मार्म 
का उपदेश नही किया परन्तु जैसे किसी भी एक कार्य के लिए परिस्थिति 
एव समयानुसार विशिष्ट निर्देशन और निषेध हो सकते हैं उसी प्रकार श्री 
रामकृष्ण ने भी पूर्वप्रतिपादित साधन-क्रम में ही समन्वय कर साधन 
विशेष पर न्यूनाधिक बल देते हुए साधक को ईश्वर के प्रति उत्प्रेरित किया 
है। यदि कोई कठोर पिता दिल्‍ली से कलकत्ता जाने वाले पुत्र के मार्ग 
को नियत्रक आदेशों में बाँध दे तो पुत्र को गन्तव्य मार्ग दुर्गम और कठेर 
जान पड़ेगा। प्राचीन वेदान्ती आचार्यों का साधन-विधान इसी प्रकार का है। 
आधुनिक विचारकों ने तार्किक और सैद्धान्तिक सगति की अपेक्षा तथ्यसगत 
सगति पर ही अधिक जोर दिया है। मार्ग को सर्वग्राही बनाने के लिए 
ऐसा उचित भी है। श्री रामकृष्ण देव कहते हैं- “मनुष्य सन्यासी है या 
गृहस्थ, ईश्वर प्राप्ति में इसका कोई महत्त्व नही है। ईश्वर तो सदैव 
मानसिक व्याकुलता और आर्कषण को देखते हैं। अपने मन को संदैव उस 
कछुए की भाँति ईश्वर पर ही केंद्रित रखना चाहिए जो कि रहता तो जल 
में है परन्तु जिसका ध्यान सदा अपने अण्डों पर रहता है। 


वे कहते हैं कि ईश्वर नर लीला करते हैं वे मानवीय रूप में 
अवतीर्ण होते हैं जैसे- श्रीकृष्ण, श्रीरामचन्द्र, चैतन्यदेव आदि। परन्तु ईश्वर 
को जानने लिए साधना की आवश्यकता होती है। तालाब में बडी-बड़ी 
मछलियाँ हैं, उनके लिए चारा डालना पड़ता है, दुध से मक्खन निकालने 
के लिए उसे मथना पड़ता है, राई को पेरकर ही उसमें से तेल निकालना 
पड़ता है तथा मेंहदी को पीसकर ही उससे लालिमा प्राप्त की जा सकती 
है। इसी प्रकार कठगेर तप के कठिन परिश्रम के द्वारा साधना के बल पर 
ईश्वर की प्राप्ति की जा सकती है। इन शब्दों के द्वारा श्री रामकृष्ण देव 
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ने जनमानस में परम्परा से चली आ रही ईश्वर-दर्शन की आशक्तता का 
भाव दूर कर दिया। उन्होंने सर्वसन्यास द्वारा ही ईश्वर-दर्शन सभव है, इस 
धारणा का मूलोच्छेद किया और प्रवृत्तिवाद की स्थापना की। 


प्रवृत्तिवादी होते हुए भी श्री रामकृष्ण ने मन की वासना के क्षय के 
लिए एकान्त-सेवन निवृत्तिवाद के महत्व को भी स्वीकार किया। “मानव 
मन उस दुग्ध के समान है जो ससार रूपी जल में रहेगा तो अशुद्ध हो 
जाएगा। अत एकान्त में उसका दधि बनाकर नवनीत को प्राप्त कर लेना 
चाहिए, तभी भय से मुक्ति प्राप्त हो सकेगी।' निर्जन अवस्था में मन को 
एकाग्रता का अभ्यास करना चाहिए। ”पौधे को यदि चार्ये तरफ से 
सुरक्षित नहीं किया जाएगा तो भेड़ बकरी आदि पशुओं से उनकी सुरक्षा 
कैसे हो सकेगी ? सन्निपात-ज्वर-व्यक्ति के आवास स्थल में जैसे जलादि 
शीत पदार्थ नही रखे जाते उसी प्रकार ईश्वर भक्ति में निमग्न व्यक्ति को 
विषय-वासना से बचकर एकान्त सेवन करना चाहिए। विषय-वासना से 
युक्त मन ईश्वर-भजन के लिए उसी प्रकार अनुपयुक्त है जेसे तैल-युक्त 
कागज लिखने के अयोग्य होता है। 


श्री रामकृष्ण देव बडे ही सरल शब्दों में कहते हैं कि सभी लोग 
साधना के अधिकारी नहीं हो सकते। जिन लोगों का हृदय सासारिक 
विषय-वासनाओं मे रमा हुआ है, उन्हें ईश्वर व धर्म की भावानाए ग्राह्म 
नहीं हो सकतीं। आम, अमरूद इत्यादि केवल साबूत फल ही भगवान के 
भोग लग सकते हैं, कौए आदि के द्वारा काठा (जूठे) हुआ फल न तो 
देव-पूजा के काम आ सकता है और न ही ब्राह्मण अपने काम ला सकता 
है। उसी प्रकार पवित्र हृदय वाले बालकों या युवकों जिनका हृदय 


वही (प्रथम भाग) पृ० 8। 
- ठीचिगूस ऑफ रामकृष्ण पृ० 404। 
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सासारिकता से दूषित नहीं हुआ है को ही साधना-पथ का अधिकारी 
माना जा सकता है। 


साधक के विषय में वे कहते हैं कि- ससार में दो प्रकार के 
साधक दिखलाई देते हैं- एक बन्दर के समान (मर्कट न्याय) स्वभाव 
वाले और दूसरे बिल्ली के बच्चे के समान (मार्जार न्याय) स्वभाव वाले। 
बन्दर का बच्चा पहले अपनी माँ को पकड़ता है फिर माँ उसको अपने 
साथ लेकर यत्र-तत्र घूमती है। बिल्ली का बच्चा केवल एक स्थान पर 
रहकर म्याऊँ-म्याऊँ करता रहता है । उसकी माँ उसकी गर्दन पकडकर 
इधर-उधर जहाँ चाहती है उसे ले जाती है। इसी प्रकार ज्ञानमार्गी और 
कर्ममार्गी साथक अपनी चेष्ठा द्वारा ईश्वर-प्राप्ति का प्रयत्न करते हैं पर 
भक्तिमार्गी ईश्वर को हीं अपना कर्त्ता-धर्ता समझकर, उन्हीं के चरणों में 
भरोसा किए हुए बिल्ली के बच्चे की भाँति निश्चित होकर उनका नाम 
जपा करते हैं।' 


जिस प्रकार एक ही व्यक्ति का पिता किसी का ताऊ, किसी का 
चाचा किसी का मौसा किसी का लडका किसी का दामाद और किसी 
का श्वसुर होता है उसी प्रकार भिन्‍न-भिन्‍न साधक एक ही सच्चिदानन्द 
की शात, दास्य, वात्सल्य, मधुर इत्यादि नाना भावों द्वारा उपासना करते 
रहते हैं। 

योगी दो प्रकार के होते हैं “गुप्त योगी? और “व्यक्त योगी। 
जो गुप्त योगी हैं, वे गुप्त रूप से ईश्वर भजन में सलग्न रहते हैं। 
बाहरी लोगों को तनिक भी पता नही लगने पाता। पर जो व्यक्त योगी 


' श्री रामकृष्ण उपदेश पृष्ठ 50। 
* बही पृ० 5॥। 
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है वे योग दण्डादि वाह्म-चिहन धारण करके लोगों के साथ योग की ही 
बातचीत किया करते हैं। 


इसी प्रकार आराधक तीन प्रकार के होते हैं- “सात्त्विक 
*राजसिकः एव “तामसिक?। सात्तिक आराधक वे हैं वे जो विशुद्ध हृदय 
से निरहकार होकर ईश्वर की आराधना करने में विश्वास करते हैं। इसके 
विपरीत तामसिक आराधक वे है जो सैकड़ों निरषपराध बकरे-बकरियों की 
बलि देकर देवी को प्रसन्‍न करने का प्रत्यन्त करते हैं। सात््विक साधक 
सर्वोत्तम प्रकार के साधक हैं।' 


श्री रामकुष्ण देव के अनुसार ससार में रहकर भी ईश्वर-साधना 
की जा सकती है। मनुष्य ससार मे रह सकता है, पर ससार को मनुष्य 
के भीतर नहीं रहना चाहिए। पानी में नाव रही तो कोई हानि नहीं है पर 
यदि पानी नाव के भीतर पहुँचा तो नाव डूब जाती है। इसी प्रकार साधक 
को ससार में रहने से कोई हानि नहीहैपर साधक के मन में ससार-भाव 
के प्रवेश का फल बुर होता है। ससार में रहकर जो साधना कर सकते 
हैं, वे वास्तव में वीर साधक हैं। 


अब प्रश्न यह उठता है कि ज्ञान-लाभ होने पर मनुष्य ससार में 
किस प्रकार रहता है? तो इसका उत्तर यह है कि जिस प्रकार शीशे के 
घर में बैठने से मनुष्य को भीतर और बाहर दोनों ओर दिखाई देता है, 
उसी प्रकार ज्ञानी मनुष्य को अन्दर और बाहर सर्वत्र सर्वव्यापी चैतन्य का 
ही बोध होता है, ससार का नही। ज्ञानी ससार में रहते हुए भी सर्वन्न 
भगवान्‌ के ही दर्शन करता हैं - 


' श्री रामकृष्ण उपदेश अ0 अनु0 प्ृ0 92| 
* वही हि0 अनु0 पृ0 4। 
? श्री रामकृष्ण उपदेश अ0 अनु0 पृ० 43। 


।0 


2 (7) साधना के अवरोधक तत्त्व - 


जिस प्रकार घड़े में एक भी छेद रहने से सारा पानी धीरे-धीरे बह 
ता है उसी प्रकार साधक के अन्दर यदि थोड़ी भी कमजोरी रह जाय 
समस्त साधना व्यर्थ हो जाती है। साधना के निम्न अवरोधक हैं- 


() विषय-बुद्धि - वासना साधना-पथ की सबसे बडी अवरेधक 
! गीली मिट्टी से कोई वस्तु बनाई जा सकती है परन्तु पकी हुई 
अंटूठी किसी भी वस्तु के निर्माण में काम नहीं आ सकती। इसी प्रकार 
जस व्यक्ति का हृदय विषय की ज्वाला में पक गया है उसमें पारमार्थिक 
राव नहीं आ सकता' कागज में यदि तेल लगा हो तो उस पर लिखा 
हीं जा सकता, उसी प्रकार जीव में जब कामिनी-काचन रूपी तेल लग 
जाता है तो उसके द्वारा साधना नही हो सकती वासना का चिहन-मात्र भी 
'ह जाने पर भगवान्‌ प्राप्त नही हो सकते। मन जब वासना रहित होकर 
शुद्ध हो जाता है. तभी सच्चिदानन्द की प्राप्ति होती है। 


(0) ग्रन्थ -ग्रन्थ, शास्त्र विचार या व्यर्थ का तर्क-वितर्क ईश्वर 
साधना में बाधक होता है। ग्रन्थ, ग्रन्थ का काम न करके ग्रन्थि का ही 
काम करते हैं। विवेक, वैराग्ययुक्त अन्तकरण से यदि ग्रन्थों का पाठ न 
किया जाए तो हृदय में अहकार आदि का गाँठ ही पक्की होती है।* व्यर्थ 
में केवल शास्त्र विचार अथवा तर्क-वितर्क करने से यह छिछला मन मैला 


हो जाता है।' 


' श्री यमकृष्ण उपदेश पृ० 53। 
“ वही पृ० 56। 
? श्री रामकृष्ण उपदेश पृ० 3॥। 
* वही पृ0 55। 
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(ए) अभिमान - अभिमान ईश्वर तक पहुँचने में बाधा उत्पन्न 
करता है। जिस प्रकार दिन के घने बादल सूर्य के किरणों को पृथ्वी तक 
नही पहुँचने देते उसी प्रकार अहकार और अभिमान मनुष्य के हृदय को 
ईश्वर-कुृपा से वचित रखते हैं।' वर्षा का जल ऊँचाई पर कभी भी नहीं 
टिकता, सदा किसी नीचे स्थान को ही दूँढता है उसी प्रकार ईश्वरीय 
अनुकम्पा अहकार शून्य व्यक्ति के पास हीं स्थित रहती है। जो दभी और 
अभिमानी हैं उन पर ईश्वरीय अनुकम्पा नही होती। 


(५) कचन-धन का अभिमान भी मनुष्य को ईश्वर से दूर कर 
देता है। ईश्वर प्राप्ति के लिए अपरिग्रह की भावना का होना नितान्त 
आवश्यक है। कहा भी गया है “'मातृवत परदारेष्षु॒ पर द्रव्येषु लोष्ठवत। 
आत्मवत्‌ सर्वभूतेषु य. पश्यति स पण्डित ।” केवल एक साधन है, उसे 
साध्य रूप कभी नहीं मानना चाहिए। परमहस देव धन का कभी भी 
सस्पर्श नही करते थे। स्वामी विवेकानन्द ने लिखा है कि उनकी निद्रावस्था 
में यदि कोई सिक्‍के द्वारा उनका स्पर्श करता था तो उनका शरीर धनुष 
की तरह टेठा हो जाता था। वे यह भी कहते थे कि जिस व्यक्ति की दृष्टि 
लक्ष्मी पर लगी होती है वह कभी विष्णु (भगवान) का साक्षात्कार नही 
कर सकता। 


2 (0)- साधना के सहायक तत्त्व - 
निम्न अवस्थाएँ ईश्वर प्राप्ति में सहायक होती है - 


() सहनशीलता - जो सहन करता है, वही जीवित रहता है जो 
सहन नहीं करता उसका विनाश हो जाता है। सहनशीलता का पाठ पढने 
के लिए सम्पूर्ण वर्णमाला में 'स” कार तीन होते हैं श ष और स। 


' वही (अ0 अनु0) प्ृ० 52। 
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लोहार के घर में निहाई के उपर कितने जोर से बडे-बडे हथौडों द्वारा 
पीटते हैं, तो भी निहाई का कुछ नहीं होता। इसी प्रकार मानव की बुद्धि 
“स्थिर और “कूटठस्थ” होनी चाहिए। 

(]) निष्कपटता (सरलता) - चित्त की सरलता द्वारा ईश्वर प्राप्ति 
का कार्य सरल हो जाता है। इसके लिए हठयोग की भी आवश्यकता नहीं 
होती। श्री रामकृष्ण देव कहा करते थे कि यही सोचो कि तुम्हारा मन 
भगवान के चरण कमल से एक रेशम के थधागों द्वाया बँधा है। रेशम का 
धागा इसलिए बँधा है जिससे कि भगवान के चरण को कष्ट न हो। 


(॥] ) सत्सग - जैसे वकील को देखने से मुकदमे और कचहरी 
की बातें मन में उठती हैं तथा डाक्टर या वैद्य को देखने से बीमारी या 
दवा की याद आती है उसी प्रकार साधु या भक्त को देखने से 
भगवत्‌-भाव उमडने लगता है। श्री रामकृष्ण देव के अनुसार साधु-सग 
वैसा ही है जैसे चावल का धोया हुआ जल। जैसे जिसको अत्यधिक नशा 
चढा हो, उसे यदि चावल का धोया हुआ पानी पिला दिया जाय तो नशा 
उतर जाता है। उसी प्रकार इस ससार रूपी मद मे जो मत हो रहे हैं 
उनका नशा दूर करने के लिए एकमात्र उपाय साधु-सग ही है।' 

([५ए ) विनय - जो ईश्वर प्राप्ति का विचार रखता है उसे 
विनयशील अथवा नम्र होना चाहिए। श्री यमकृष्ण देव कहते हैं कि तयाजू 
का जो पलड़ा जितना ही भारी होता है उतना हीं वह नीचे की ओर झुका 
होता है। 

(५ ) त्याग - आध्यात्मिकता की प्राप्ति के लिए सासारिकता का 
त्याग परमावश्यक है। श्री परमहस देव ने त्यागी की उपमा एक मधुमक्खी 


' श्री रामकृष्ण उपदेश, प्ृ० 78। 
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और चातक से दी है। मधुमक्खी केवल फूलों का रस ही ग्रहण करती 
है, मकक्‍्खी की तरह सभी स्थानों पर नही बैठती । इसी प्रकार चातक 
केवल स्वाति नक्षत्र का ही पानी पीता है पर कौआ सब जगह का पानी 
पीता है। मनुष्य को भी इनसे त्याग का पाठ का पाठ पढना चाहिए। 


(५]) अध्यवसाय - रत्नाकर में अनेक रत्न हैं पर यदि हमें एक 
हीं डूबकी में रत्न न मिले तो इसका यह अर्थ कदापि नहीं है कि 
रत्नाकार रत्नहीन है। इसी प्रकार यदि थोड़ी साधना करने से ईश्वर के 
दर्शन न हों तो निराश न होकर थैर्य धारण करना चाहिए। कभी-न-कभी 
ईश्वर की कृपा अवश्य होगी। 


( शा ) व्याकुलता - जिस प्रकार सती का मन पति की ओर, 
कृपण का मन धन की ओर और विषयी का मन विषय की ओर होता है, 
उसी प्रकार भक्त का मन भगवान की ओर लगा होना चाहिए। व्याकुलता 
भक्ति और भगवान के बीच की दूरी को समाप्त कर देती है। श्री रामकृष्ण 
देव ने व्याकुलता - अकेले में ईश्वर के लिए रोना- पर बहुत बल दिया 
है। 


( शा ) विवेक - क्‍या सत्‌ है और क्‍या असत्‌ इसका सम्यक्‌ 
बोध “विवेक” है। सत्‌ अनुकरणीय है एव असत्‌ त्याज्य डै। एक प्रकार 
से साधनाचतुष्टुय का नित्यानित्य वस्तु विवेक ही है। इसे समझाने के लिए 
श्री रामकृष्ण ने चार उदाहरण दिये हैं। प्रथम उदाहरण हस का है। हस के 
अन्दर इतना विवेक होता है कि वह जल मिश्रित दूध में दूध को तो ग्रहण 
कर लेता है और जल को त्याग देता है। इसी प्रकार चींटी बालु मिश्रित 
चीनी में चीनी को तो ग्रहण कर लेती है पर बालू का परित्याग कर देती 
है। बतख दिन-रयात जल में रहकर भी उससे अलिप्त रहता है, इसी 
प्रकार मछली कीचड़ में रहते हुए भी चाँदी की तरह चमकती है! मनुष्य 


[4 
को वैसे ही निर्लिप्त और विवेकशील होना चाहिए। 


मोक्ष मार्ग के अधिकारी का लक्षण देते हुए वे कहते हैं कि वे सभी 
लोग ज्ञान, कर्म एव भक्ति इन तीनों के समन्वय का प्रयास किये हैं। 
ज्ञान-योग एव भक्ति-योग दोनों ही सत्य है। सभी मार्गों के द्वारा ईश्वर 
के निकट पहुँचा जा सकता है। अद्वित वेद्वान्त की “अध्यारोप” और 
“अपवाद” की पद्धति का भी अनुसरण कर पहले “नेति-नेति! द्वारा सब 
जागतिक पर्दार्थों में से ईश्वर-बुद्धि को हटा लेने का निर्देश उन्होंने किया। 
तत्पश्चात “सर्व खल्विद ब्रह्म” महावाक्य के अनुसार आचरण करने की 
प्रेरणा दी और इसके साथ भक्ति-स्नेह़ को हाथों में लगाकर ससार-कटहल 
को' काटने का तथ्य भी उन्होंने अपने “वचनामृत” द्वार परुन॒ पुन 
उद्घाटित किया। निष्काम कर्म से ईश्वर प्राप्ति का सदेश भी उन्होंने 
यदा-कदा दिया है।' 


2 (॥) श्रीरामकृष्ण की ज्ञान-मार्गी साधना - 


अद्वैत मत के प्रभाव में ज्ञान मार्ग की साधना को स्पष्ठ करते हुए 
श्री रामकृष्ण देव कहते हैं कि ज्ञानी ज्ञान-मार्ग पर चलते हुए सत्य के 
विषय में सदा '"नेति-नेति! (यह नहीं, यह नहीं) विचार करता रहता है। 
ब्रह्या यह नहीं है वह नहीं है वह जगत्‌ नहीं है, जीव नहीं है इस 
प्रकार विचार करते हुए मन स्थिर हो जाता है। फिर वह (मन) लीन हो 
जाता है और साधक समाधि में मग्न हो जाता है। जब तक भगवान 


रामकृष्ण वचनामृत (प्रथम भाग) पृ० 64। 

* वही (प्रथम भाग) पृ० 56। 

* वही, पृ० 9। 

* वही प्ृ० 69। 

* श्री रामकृष्ण देव की वाणी - (एकादश सस्करण) - रामकृष्ण मठ नागपुर 
पृ0-22 
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बाहर तथा दूर प्रतीत होते हैं तब तक वह अज्ञान है परन्तु जब अपने 
अन्तर में उनका अनुभव होता है तब यथार्थ ज्ञान का उदय होता है। जो 
अपने हृदय मदिर में उन्हें देखता है वही उन्हें जगत्‌-मदिर मे भी देखता 
है। जब तक आदमी समझता है कि भगवान (वहाँ? हैं तब तक वह 
अज्ञानी है, परन्तु जब वह अनभुव करता है कि भगवान यहीं है तभी उसे 
ज्ञान प्राप्त होता है।' ज्ञान कर्म और भक्ति इन तीनों मार्गों के प्रति श्री 
रामकृष्ण देव की प्रवृत्ति समन्वयवादी होने पर भी भक्तिमार्ग ही उन्हें 
अत्यधिक अभीष्ट था। ज्ञानमार्ग की कठोरता एव दुर्गमता की चर्चा उन्होंने 
यत्र-तत्र की है। ज्ञानी के विषय में उनके विचार थे कि ब्रह्नज्ञानी 
ब्रह्मदर्शन की अवस्था में अधिक दिन तक स्थित नहीं रह सकता।'* ज्ञान 
को उन्होंने उस प्रुरूष के समान बतलाया है जो घर के बाहर की वार्ता ही 
बता सकता है। भक्ति उस स्त्री के समान है जो अन्त पुर के समाचार देने 
में भी समर्थ है।' ईश्वर को भक्ति उतनी ही प्रिय है जितनी बैल को 
सानी। भगवद्‌गीता की भाषा में वे कहते हैं कि “भक्तों के हृदय में 
ईश्वर विशेष रूप से निवास करता है।” ईश्वर-दर्शन में भक्ति की 
अनिवार्यता प्रतिपादित करते हुए उन्होंने कहा है- “जब तक प्रेमा-भक्ति 
अथवा राग भक्ति न होगी तब तक ईश्वर नहीं मिलेगा। भक्ति से ही 
उसके दर्शन हो सकते हैं, परन्तु यह भक्ति पक्की प्रेमा- भक्ति होनी 


' वही पृ० स 23 
 रामकुष्ण वचनामृत (प्रथम भाग) पृ० 482 ॥87 320। 
वही पृ० 42।] 
परमहस चरित - स्वामी विवेकानन्द, पृ० 03। 
? रामकृष्णवचनामृत (प्रथम भाग) पृ० 20। 
 बह्ठी पृ०0 9। 
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चाहिए। इस भक्ति द्वारा ही उस पर ऐसी प्रीति होती है जैसे बच्चे को माँ 
पर और पत्नी को पति के प्रति होती है।”' 


(3) विवेकानन्द की साधना का स्वरूप - 


विवेकानन्द कहते हैं कि - “विश्व के लिए वह सबसे अधिक 
दुर्भाग्य का दिन होगा जिस दिन सम्पूर्ण मानव-जाति एक ही धर्म और 
एक ही प्रकार की साधना-प्रणाली को स्वीकृत कर लेगी। इस उद्घोष के 
साथ उन्होंने ने साधनों के प्रति समन्वयात्मक दृष्टिकोण अपनाया है। 
प्रत्येक मनुष्य अपनी प्रकृति एव प्रवृत्ति के अनुसार किसी भी मार्ग का 
अनुसरण कर लक्ष्य को प्राप्त कर सकता है। यह निश्चित नहीं है कि एक 
व्यक्ति द्वारा निर्दिष्ट मार्ग दूसरे के लिए भी उसी प्रकार उपयोगी सिद्ध 
होगी। साधनों के समन्वयात्मक स्वरूप का प्रतिपादन करते हुए उन्होंने 
कहा कि “जिसमें ज्ञान, भक्ति और योग का सुन्दर सम्मिश्रण हो वहीं 
सर्वोत्तम कोटि का चरित्र है।! साधक रूपी पक्षी के उडने के लिए तीन 
अगों की आवश्यकता होती है, जिसमें ज्ञान और भक्ति ये दो पख है एव 
योग है सामजस्य बनाए रखने वाला पूँछ। आचार्य शकर मोक्ष के लिए 
एकमात्र ज्ञान को ही परम्‌ साधन मानते हैं। अद्वैत वेदान्त के अनुयायी 
होते हुए भी स्वामी विवेकानन्द ने मोक्ष के लिए ज्ञान भक्ति कर्म और 
राजयोग इन चार मार्गों का विधान किया है। यहाँ स्वामी जी के प्रतिपादन 
में कुछ विरोध-सा प्रतीत होता डै। प्रश्न उठता कि अद्वित वेदान्त का 
अनुयायी होते हुए भी स्वामी जी ने भक्ति को क्यों महत्व दिया? क्‍या 
भक्ति जो कि मानवीय मानसिक कल्पनाओं पर आधारित है, निरपेक्ष और 
निर्गुण तत्व की प्राप्ति में पूर्ण सहायक हो सकती है? क्‍या भक्ति द्वैत 


रामकृष्णवचनामृत (प्रथम भाग) पृ0 86-87। 
? कम्पलीट वर्क्स ऑफ स्वामी विवेकानन्द खण्ड 4 पृ0 294] 
* वही खण्ड 3 पृ० 33। 
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का नाश करने में समर्थ हो सकती है, जबकि द्वैत के बिना भव्ति का 
अस्तित्व ही सभव नही है? 


ऐसा लगता है कि यहाँ स्वामी जी का शाकर मत से विद्येध है 
जिसका परिहार आवश्यक है। स्वामी जी भी सिद्धान्त अद्वैत मत से 
सहमत हैं। उन्होंने भी साधन के रुप में ज्ञान की श्रेष्ठता को स्वीकार 
किया है। एक स्थल जगह पर जीवात्मा की बद्ध-अवस्था को एक रूपक 
द्वार समझाते हुए वे कहते हैं कि “पूर्ण शुद्ध रूप आत्मा मानो एक 
पहिया हैं और शरीर मन रूपी द्ुसरा पहिया। ये दोनों कर्म रूपी लकड़ी 
द्वारा जुड़े हैं। इस लकड़ी को काटने वाला ज्ञान है।' स्वामी जी के 
अनुसार भी परमावस्था वही है जिसे अद्धैत वेद्वान्त ने मान्य किया है। 
“जहाँ-जहाँ ज्ञाता, ज्ञेय और ज्ञान का 'मैंग', और “तुम”? का एव 
समस्त द्वैत का लोप हो वहीं परमात्मा है?! यहाँ तक तो ठीक है 
किन्तु विरोध का प्रारम्भ कहाँ से होता है, यह जान लेना चाहिए। मोक्ष 
दो प्रकार के फल ये युक्‍त है- प्रथम है, परिहायात्मक जिसमें आत्मा 
सकुचित, सीमित एव स्वार्थयुक्त दृष्टियों से मुक्त हो प्राकृतिक सीमाओं से 
दूर हो जाती है, द्वितीय फल है विधेयात्मक, जिसमें अद्वित वेदान्तानुसार 
आत्मा ब्रह्म भाव-युक्त हो अपने स्वरूप में स्थित हो जाती है। इस 
विधेयात्मक फल के स्वरूप पर ही विभिन्‍न आचार्यों में मतभेद हैं एव 
इसी फल की दृष्टि से सारूप्य, सायुज्य, सामीप्य एव सालोक्यादि भेद से 
मुक्ति चार प्रकार की मानी गयी है। इन्हीं भेदों को समक्ष रखकर विभिन्‍न 
आचार्यों ने पृथक्‌ साधनों का विधान किया है। मुक्ति के प्रथम स्वरूप के 
विषय में सभी आचार्य एकमत हैं। स्वामी जी भी मोक्ष के लिए जब 
विभिन्‍न धर्मों का विधान करते हैं तो वहाँ उनका तात्पर्य मोक्ष के प्रथम 


' कम्पलीट वर्क्स ऑफ स्वामी विवेकानन्द खण्ड2 पृ०0 28। 
* कम्पलीट वर्क्स ऑफ स्वामी विवेकानन्द खण्ड 3 पृ० 40। 
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स्वरूप से ही है। मुक्ति के विषय में अपने विचार स्पष्ट करते हुए स्वामी 
जी ने अनेक स्थलों पर यह कहा कि- सीमित और स्वार्थयुक्त ससार का 
त्याग डी मुक्ति है। अत जो भी मार्ग इस सकुचित सीमा से देश-काल 
निमित्त के बन्धन से निकालने में समर्थ हो, वही योग है। इसी दृष्टि से 
विवेकानन्द ने कर्मयोग राजयोग, भक्तियोग तथा ज्ञानयोग को साधन 
मार्ग के रूप में स्वीकृत किया है। गीता की भाँति इन योग त्रय का 
समन्वय करके इसे मानव को जीवन में व्यवह्ृत करने का सदेश भी देते 
हैं। अद्विैत वेदान्त की विचारधारा “ऋते ज्ञानाम मुक्ति” को स्वीकार 
करते हुए दोनों महापुरुषों ने ज्ञानयोग को श्रेष्ठ माना है। 


परमहस देव कहते हैं कि ज्ञानयोग के द्वारा जीव का ब्रह्म के साथ 
तादाह्यय स्थापित किया जा सकता है। ज्ञान तीन प्रकार होता है। प्रथम 
'ससारिक व्यक्तियों का ज्ञान” है, जिसकी तुलना कमरे के लालटेन की 
रोशनी से की जा सकती है जो केवल कमरे को प्रकाशित कर सकती है 
बाहर के वस्तुओं को नहीं। द्वितीय श्रेणी के ज्ञान के अन्तर्गत “भक्तों का 
ज्ञान” आता है, जिसकी तुलना चन्द्रमा की रोशनी से की जा सकती है जो 
कमरे के भीतर और बाहर दोनों ओर वस्तुओं को प्रकाशित करती है। 
तीसरा ज्ञान 'अवतारी पुरुषों का ज्ञान” है जिसकी तुलना यूर्य की रोशनी 
से की जा सकती है जो गढनतम अन्धकार को एक साथ दूर कर सकती 
हैं। 


यहाँ प्रश्न यह उठता है कि उच्चतर ज्ञान क्‍या है? श्री रामकृष्ण देव 
कहा करते थे कि जिस व्यक्ति को अपनी आत्मा का ज्ञान हो गया उसे 
जगत्‌ और ईश्वर का भी ज्ञान हो गया। जिस प्रकार प्याज के भीतर सब 
छिलका ही छिलका होता है, उसके भीतर कोई सारतत्व नही होता उसी 


' (णाफ़ञोंछ86 ज़्रण:3 ए 5छक्षात पाएशटक्षाव04 ४०]॥ |? 95-96 
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प्रकार अह (म्हव) में भी कोई वास्तविकता नहीं होती सब छिलका ही 
छिलका होता है। अह के दूर हो जाने पर भीतर और बाहर का भेद मिट 
जाता है और सर्वत्र ईश्वर ही दिखाई पड़ने लगते हैं। गीता में भी ऐसा 
ही कहा गया है।' 

इस सम्बन्ध में एक लघु कथा है। एक व्यक्ति को हुक्का पीने की 
आदत थी। वह आदमी हुकक्‍का जलाने के लिए आधी रात को लालटेन 
लेकर सबके दरवाजे खटठखठाता रहा। दरवाजा खोलने पर एक व्यक्ति ने 
कहा 'भाई! तुम व्यर्थ सबका दरवाजा खट्खयट रहे हो। तुम्हारे पास जो 
लालटेन है उसी से अग्नि पैदा कर अपने हुक्के को जला सकते हो। इसी 
प्रकार भगवान स्वय हमारे पास विद्यमान हैं, इस बात को न जानकर हम 
उन्हे दर-दर दूँढते हैं। ज्यों ही हमें इस बात की जानकारी हो जाती है वि 
भगवान हृदयस्थ हैं, हमें ज्ञान उत्पन्न हो जाता है जो मोक्ष का कारण 
है। 

जगत्‌ के ढ्न्द्वात्मक्ता को स्वीकार करने के कारण रामकृष्ण और 
विवेकानन्द दोनों ने विचार को दो प्रकार का माना है- 'अनुलोम”ः और 
'विलोम”?। अनुलोम विचार एक विश्लेषणात्मक विचार है, जिसमें हम कार्य 
से कारण की ओर जाते हैं। इसके विपरीत विलोम विचार वह है जिसमें 
हम कारण (ब्रह्म से कार्य (जगत) की ओर अग्रसर होते हैं। यह 
सश्लेषणात्मक विचार है। व्यवहार में दोनों की उपयोगिता है।' 


पर इस कलियुग में ज्ञान-योग का अनुष्ठान बहुत ही कठिन कार्य 
है। ज्ञानी वही हो सकता है जिसकी देहात्म बुद्धि समाप्त हो गई हो। 


यो मा पश्यति सर्वत्रा सर्व मयि च पश्यति। 

तस्याह न प्रणश्यामि स च मे पणश्यति।। गीता 6/80 
* श्री रामकृष्ण उपदेश पृ० 226-26। 
* वही पृ० 226। 
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जिसने आत्मा और परमात्मा के तादात्म्य को समझ लिया है और शरीर 
से आत्मा की पृथकता का अकन कर लिया है वही ज्ञान-योगी हो सकता 
है। जिस व्यक्ति की बुद्धि विषयों इन्द्रियों मन बुद्धि में रम रही हो वह 
ज्ञान-योगी कभी नहीं हो सकता। 

एकत्व ज्ञान केवल शुद्ध ज्ञान एव दर्शन से ही प्राप्त नहीं होता। वह 
प्रेम द्वाय भी प्राप्त होता है। ऊपर जिस विरोध की चर्चा अभी की गई 
थी उसके विषय में स्वामी जी स्वय भी यह स्वीकार करते हैं कि भक्ति 
का प्रारम्भ द्वैत से ही होता है परन्तु साथ ही इसका परिहार करते हुए 
स्वामी जी कहते हैं कि परमार्थ में पहुँचकर प्रेम, भक्त एव भगवान में 
कोई अन्तर नहीं रहता 


गीता में ज्ञानयोग के सन्दर्भ में कहा गया है कि - 
न हि ज्ञानेन सदृश पवित्रमिह् विद्यते। 

तत्स्वय योगससिद्ध कालेनात्मनि विन्दति।। 

3 ()- विवेकानन्द के अनुसार ज्ञानयोग - 


स्वामी विवेकानन्द ने भावुकता से शून्य व्यक्तियों के लिए ज्ञानयोग 
का विधान किया है।' आचार्य शकर के समान स्वामी जी ने भी श्रवण 
मनन एवं निदिध्यासन का महत्व प्रतिपादित किया। ज्ञान-योगी का ध्यान 
निषेधात्मक एव विधेयात्मक भेद दो प्रकार का होता है। प्रथम, उन गुणों 
के निषेधात्मक स्वरूप का ध्यान करना चाहिए जो आत्मा के नहीं है और 


' कम्पलीट वर्क्स ऑफ स्वामी विवेकानन्द खण्ड 3, पृ० 282। 
“ वही खण्ड 3, पृ०0 00। 
* गीता 4/28॥ 
कम्पलीट वर्क्स ऑफ स्वामी विवेकानन्द खण्ड 8 पृ० 3] 
* वही खण्ड 5 पृ० 322। 
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द्वितीय, आत्मा के सत्‌-चित्‌-आनन्द स्वरूप का ध्यान करना चाहिए। 
श्रवणादि का मनोवैज्ञानिक विश्लेषण करते हुए स्वामी जी विचारों के महत्त्व 
को विशेष रूप से स्वीकार करते हैं। विचार ही हमारी कार्य-प्रवृत्ति के 
नियामक हैं।! जैसा हम सोचेगें वैसां ही बन जाएगे । अत आदर्श के 
सम्बन्ध में जितना हो सके सुनना होगा । तब तक सुनना होगा जब 
तक वह हमारे शरीर के अणु परमाणु में व्याप्त नहीं हो जाता और जब 
तक हमारे रक्‍त में प्रवेश कर एक-एक बूँद में घुलमिल नहीं जाता। 
वस्तुत ब्रह्मात्मैकय के ज्ञान का ही नाम मोक्ष है। वही पारमार्थिक 
अवस्था एव मोक्ष का परम्‌ साधन है। ज्ञान का तात्पर्य स्वामी जी अद्वैत 
वेदान्त के समान यह बतलाते हैं कि यह ज्ञान इन्द्रियजन्य नही है। परन्तु 
“अह ब्रह्मास्मिः का अपसयोक्ष ज्ञान ही मोक्ष का साक्षात्‌ साधन है। 


यद्यपि स्वामी विवेकानन्द ने सभी प्रकार के योगों का अनुष्ठान 
किया था पर उनकी ज्ञानयोग में विशेष निष्ठा थी। गीता में भी कहा गया 
है कि - 

श्रद्धावॉललभते ज्ञान तत्पर सयतेन्द्रिय | 

ज्ञान लब्ध्वा पराशान्ति मचिरेणाधिगच्छति |* 


वे योग को एक विज्ञान मानते थे। जिसके लिए विशेष प्रशिक्षण की 
आवश्यकता होती है। योग के विषय में जो इतनी गुहयता प्रदर्शित की 
जाती है, वे इसे बिल्कुल पसन्द नहीं करते थे। वे कहते थे- “योग के 
विषय में यदि कोई गुप्त या रहस्यमय बात हो तो उसे छोड देना 


' कम्पलीट वर्क्स ऑफ स्वामी विवेकानन्द खण्ड 8 पृ0 ॥9॥ 
? बढ़ी खण्ड 2 पृ० 752। 
* गीता, 4/39| 
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चाहिए। रहस्य-व्यापार मानवीय मस्तिष्क को दुर्बल बना देता है। इसने 
योग को जो कभी एक उच्चतम विज्ञान था बिल्कुल नष्ट कर दिया। 


स्वामी विवेकानब्द बुद्धियोग या ज्ञानयोग में विश्वास करते थे। 
परन्तु इसका यह अर्थ कदापि नही है कि वे बुद्धि या तर्क की सीमाओं 
से सर्वथा अपरिचित थे। बुद्धि के तर्को में चक्रक दोष पाया जाता है “बल 
क्या है? बल वह है जो जड पदार्थ को गति प्रदान करता है। जड पदार्थ 
क्या है? वह जो बल द्वाय गतिशील होता है। ज्ञान-विज्ञान की उपलब्धियों 
के बावजूद हमारा तर्क विचित्र होता है। यह सिर के बिना सिर-दर्द है।”” 


स्वामी विवेकानन्द यह भी स्वीकार करते हैं कि बुद्धि द्वारा प्राप्त 
ज्ञान सदा सैद्धान्तिक ही होता है, जो हमें पूर्ण सन्तोष प्रदान नही कर 
सकता। एक मानचित्र हमें किसी स्थान के विषय में भले ही विशद्‌ और 
सही सूचना दे, पर वह उस ज्ञान की अपेक्षा सर्वथा अपूर्ण व अवास्तविक 
होगा जो उस स्थान के निरीक्षण से प्राप्त होता है। इस प्रकार सैद्धान्तिक 
ज्ञान की अपेक्षा व्यक्तिगत साक्षात्कार का विशेष महत्व है। 


3 (0) भक्तियोग और ज्ञानयोग का अन्तर - 


विवेकानन्द के अनुसार भक्तियोग और ज्ञानयोग में अन्तर यह है 
कि ईश्वर में प्रेम होने पर आत्म-नियन्त्रण स्वत ही उत्पन्न हो जाता है। 
पर ज्ञानयोग तब तक सभ्व नहीं हो सकता जब तक कि किसी व्यक्ति ने 
प्रथमत आत्मनियत्रण न स्थापित कर लिया हो। आत्मनियत्रण ज्ञान योग 
की प्रागपेक्षा है। 


सासारिकता और कर्मफल से बचने के लिए भक्ति अत्यन्त आवश्यक 
है। जिस प्रकार कठहल छीलने के पहले हाथ में तेल लगा लेना आवश्यक 


' सेलेक्ट्रेड वर्स, पृ० 92 
* व्यवहारिक आध्यात्मिकता पर सकेत। 
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होता है नहीं तो उसका दूध पूरे हाथ में चिपक जाता है ठीक उसी प्रकार 
कर्म फल से बचने के जिए मनुष्य को भक्तियुक्त होना अनिवार्य है। ज्ञान 
भी शक्ति का ही एक रूप है। भक्ति चन्द्रमा की तरह शीतल है और 
ज्ञान यूर्य के समान प्रखर। जिस प्रकार कभी-कभी चन्द्रमा के डूबने से 
पहले ही सूर्य का उदय हो जाता है उसी प्रकार भक्ति और ज्ञान भी 
साथ-साथ रह सकते हैं। 


भगवान्‌ के साक्षात्कार के लिए भी भक्ति आवश्यक है। श्री 
यमकृष्ण देव कहते हैं कि सादे काँच में किसी वस्तु का चित्र नहीं उतरता 
परन्तु यदि रासायनिक द्रव्य लगा हो तो फोणे स्पष्ट रूप से उतर जाता 
है। इसी प्रकार यदि शुद्ध मन में भक्ति रूपी रसायन लगा डो तो 
भगवान्‌ का रूप स्पष्ट रूप से दिखाई पड़ता है। भक्ति के बिना शुद्ध 
मन में भी भगवान का रूप स्पष्ट नहीं दिखाई दे सकता। भक्ति के पूर्व 
आत्मनियत्रण की कोई आवश्यकता नही है। श्री भगवान के चरण-कमलों 
में भक्ति होने से विषय-कर्म अच्छे नही लगते । मिश्री का शर्बत पीनेके 
बाद फिर गुड़ का शर्बत कोई नहीं पीना चाहता। एक कवि ने भक्ति की 
उपमा एक शेर से दी है। जिस प्रकार शेर जानवरों को अनायास उदरस्थ 
कर जाता है उसी प्रकार भक्ति साधक के विरोधियों अर्थात्‌ वासना, काम 
क्रोध लोभ इत्यादि विकारों को नष्ट कर देती है।' 


भगवान्‌ एक है, पर साधक और भकक्‍तगण भिन्‍न-भिन्‍न भाव व 
रूचि के अनुसार उनकी उपासना किया करते हैं। एक ही दूध से कोई 
रबडी तो कोई पेड़ा बनाकर खाता है, इसी प्रकार जिनकी जैसी रूचि होती 


' श्री रामकृष्ण उपदेश हि0 अनुवाद पृ० 88। 
श्री समकृष्ण उपदेश हि0 अनुवाद पृ० 90। 
* वी आअ0 अनुवाद, पृ० 234। 
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है वे उसी भाव से भगवान का साधन भजन तथा उनकी उपासना करते 
हैं। 


प्रेम तीन प्रकार का होता है “समर्थ', 'सामजस”ः और 
साधारणः। समर्थ प्रेम 'नि स्वार्थ प्रेम? होता है, जिसमें प्रेमी अपने विषय 
में कुछ न सोचकर केवल प्रेमास्पद के कल्याण के विषय में ही सोचता 
है। सामजस प्रेम पारस्परिक होता है, जिसमें प्रेमी अपना और प्रेमास्पद 
दोनों का कल्याण देखता है। साधारण प्रेम निकृष्ठतम प्रेम है जिसमें प्रेमी 
प्रेमास्पद का विचार न करके अपनी हीं स्वार्थ साधना करना चाहता है। 
समर्थ प्रेम उच्चतम कोटि का प्रेम है जो भगवान के प्रति होना चाहिए।' 


जिस प्रकार सासारिकता के तीन पक्ष होते है- सत्व रजस और 
तमस, उसी प्रकार भक्ति भी तीन प्रकार की होती है- सात्विक, 
राजसिक एव तामसिक।]। सात्विक भक्ति में सरलता होती है। सात्विक 
भक्त एकान्त में भगवान की भक्ति करता है। राजसिक भक्ति मे 
बाहूयाडम्बर का विशेष स्थान होता है, जिसमें भक्त त्रिपुड रूद्राक्ष व एक 
विशेष उत्तरीय का प्रयोग करता है। तामसिक भक्ति में शक्ति का प्रयोग 
किया जाता है। जिस प्रकार कोई डाकू बलपूर्वक दूसरों की वस्तुओं का 
अपहरण कर लेता है, उसी प्रकार तामसिक भक्‍त अपने को ईश्वर का पुत्र 
घोषित कर ईश्वर द्वारा उत्पन्न किसी वस्तु का अपहरण कर लेता है। 


श्री रामकृष्ण देव ने साधना के छ सोपानों का वर्णन किया है 
(।) साधु-सग, (2) श्रद्धा, (3) निष्ठा (4) भक्ति (5) भाव और 
(6) महाभाव। महाभाव की अवस्था में प्रेमी पागलों की तरह उन्म्रुक्त 
होकर हँसने, रोने और गाने लगता है। इसके बाद साधना की सातवीं 


' श्री रामकृष्ण उपदेश हि0 अनुवाद पृ० 236। 
* श्री यमकृष्ण उपदेश हिं0 अनुवाद पृ० 237। 
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अवस्था आती है जिसे ; प्रेम” कहते है। प्रेमावस्था में आत्मा शरीर और 
जगत्‌ तीनों का लोप हो जाता है और मनुष्य का ईश्वर के साथ पूर्ण 
तादात्म्य स्थापित हो जाता है। इन सातों भक्तियों हुशी समाहार करते हुए 
परमहस जी ने उनको दो भागों में विभाजित ,'क्रिया-विधि-भक्तिः और 
'राग-भव्तिश। |विधि-भक्ति नियम पूर्वक की जाती हैं तथा राग-भव्ति प्रखर 
प्रेम द्वारा उत्पन्न होती है। इसे “पराभक्ति? भी कहते डै। 


ज्ञानी और भक्‍त में अन्तर यह है कि ज्ञानी ब्रह्मज्ञान प्राप्त कर ब्रह्म 
में लीन हो जाना चाहता है पर भक्‍त अपने समक्ष भगवान्‌ के अस्तित्व 
को बनाए रखना चाहता है। ज्ञानी की उपमा बन्दर के बच्चे (मर्कठ शिशु 
न्याय) से दी गई है जो स्वय अपने मोक्ष की व्यवस्था करता है। इसके 
विपरीत भक्‍त की उपमा बिल्ली के बच्चे (मार्जार शिशु न्याय) से दी गई 
है जो अपने को पूर्णरूप में अपनी माँ को समर्पित कर देता है। ज्ञानी 
का पतन तो सभव है पर भक्‍त का पतन नहीं होता। ज्ञान पुरूष है और 
भक्ति नारी। ज्ञानरूपी प्रुरूष की पहुँच ईश्वर के बैठक तक ही हो सकती 
है पर भक्तिरूपी नारी ईश्वर के घर के भीतर भी प्रवेश कर सकती है।' 


स्वामी विवेकानन्द ने भक्ति-मार्ग को स्वाभाविक एव सहज मार्ग 
बतलाया है। समाज में अधिकाश व्यक्ति द्वैतवादी हैं। वे सहज रूप में ब्रह्म 
के निर्गुण एवं अमूर्त स्वरूप पर ध्यान केन्द्रित करने में असमर्थ है। अत 
उनके लिए भक्ति ही सरल एव सहज मार्ग है। भक्त को गिरने की 
सम्भावना नहीं रहती जब कि ज्ञानयोग की साधना कठिन भी है एव 
उसमें पतन की सम्भावना बनी रहती है। इसके अतिरिक्‍त भक्ति-मार्ग 
का एक अन्य मह्त््वपूर्ण लाभ यह भी है कि उसमें विश्व-बन्धुत्व या 


श्री रामकृष्ण उपदेश (हिन्दी अनु0) पृ० 252। 
 कम्पलीठ वर्क्स ऑफ स्वामी विवेकानन्द खण्ड 3, पृ० 357। 
* कम्पलीठ वर्क्स ऑफ स्वामी विवेकानन्द खण्ड 3 पृ0 प7। 
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विश्व-प्रेम की उपलब्धि जितनी सरलता से हो सकती है उतनी अन्य 
किसी मार्ग से बहीं। जो परम पिता की सनन्‍्तान हैं वे सभी भक्त को 
पवित्र प्रतीत होने लगते हैं। दूसरों को प्यार किए बिना कोई भक्त कैसे 
रह सकता है?” जब मनुष्य भक्ति की उक्त अवस्था में पहुँच जाता है 
तब मनुष्य उसे भगवान के रुप में दिखने लगता है। 


स्वामी विवेकानन्द के अनुसार आध्यात्मिक अनुभूति के निमित्त 
किए जाने वाले मानसिक प्रयत्नों की परम्परा या प्रक्रिया का ही नाम 
भक्ति” है। उसका प्रारम्भ साधारण पूजा-पाठ से होता है और अन्त 
ईश्वर के प्रति प्रगाढ एव अनन्य प्रेम से। श्री रामानुज के समान स्वामी 
जी ने भी भक्ति के सात साधन बतलाए हैं, वे हैं- विवेक विमोक 
अभ्यास क्रिया, कल्याण अनवसाद और अनुद्धर्ष। भक्ति दो प्रकार की 
होती है।' इनमें 'वैधी” वह है, जिसमें शकाहीन होकर श्रुति का अनुसरण 
किया जाय।* दूसरी है 'रागानुगा” जो पाँच प्रकार की है- शास्त, दास्य 
सख्य, वात्सल्य एव माधुर्य। भक्ति-जनित प्रेम में तीन गुण आवश्यक 
रूप से होना चाहिए। प्रथम यह कि प्रेम निस्‍्वार्थ होना चाहिए। दूसरे 
यह कि प्रेम को भय-रहेत होना चाहिए। ईश्वरीय दण्ड के भय से जो 
प्रेम हो वढ़ निकृष्ट कोठि का है। प्रेम और भय का परस्पर विरोध है। 
सच्चे प्रेम का तीसरा लक्षण यह है कि वह प्रतिद्वन्दी पात्र से रहित ढो। 
इस प्रकार भकक्‍त का अपने आदर्श के प्रति अनन्य प्रेम का होना आवश्यक 
है। 
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(4) श्री रामकृष्ण एव विवेकानन्द का व्यावहारिक साधन मार्ग- 

श्री रामकृष्ण देव कहते हैं कि कर्मयोग के द्वाय भी ईश्वर-लाभ 
किया जा सकता है। निष्काम भाव से गृहस्थ द्वार किया गया कर्म 
कर्मयोग है। ईश्वर को समर्पित करके किए गए कर्म भी कर्मयोग के 
भीतर आते है। अष्टाग योग कर्मयोग है। पर निष्काम कर्म इतना सरल 
नहीं है जितना लोग समझते हैं। यदि कर्म के साथ भक्ति हो तो कर्मयोग 
पर्याप्त सरल हो जाता है। हरि-कीर्तन सभी जीवों के प्रति प्रेमभाव तथा 
भक्तों की सेवा, ये सभी कर्मयोग के भीतर आ जाते हैं। हम कर्म किए 
बिना नहीं रह सकते क्योंकि कर्म करना तो हमारा स्वभाव डी है। पर 
निष्काम कर्म करना चाहिए तभी ईश्वर की प्राप्ति हो सकती है। कर्म 
साधना है, तथा ईश्वर साध्य। 

ब्रह्यज्ञाना और ईश्वर-भकक्‍त के लिए कर्म की आवश्यकता नहीं 
होती। सध्या के बाद गायत्री गायत्री के बाद प्रणव व प्रणव के बाद 
समाधि होनी चाहिए। समाधि में सारे कर्म समाप्त हो जाते हैं। 


स्वामी जी ने साधन मार्ग के रूप में कर्मयोग का भी महत्व 
स्वीकार किया है। कर्मयोग का अर्थ है कुशलता के साथ अर्थात्‌ 
वैज्ञानिक प्रणाली द्वारा कार्य की विधि। कर्मयोग प्रथम तो समस्त 
व्यक्तिगत कार्यों को फलाभिलाषा से रहित होकर करने का विधान करता 
है क्‍योंकि फलों में आसक्ति रखने से मन की शक्ति नष्ट हो जाती है। 
गीता में भी कर्मयोग के सन्दर्भ में कहा गया है कि- 


कर्मण्येवाधिकारस्ते मा फलेषु कदाचन, 
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अत मन मस्तिष्क एव इब्द्रियादि से कार्य तो करना चाहिए परन्तु 
उन पर उसका प्रभाव नहीं पडने देना चाहिए। शने शने समस्त व्यक्तिगत 
एव स्वार्थयुक्त कर्मों का त्याग कर केवल परार्थ कर्म करना ही उचित है। 
परार्थ किया हुआ निस्‍्वार्थ कर्म कदापि बन्धनकारी नही हो सकता। यही 
मुक्ति-लाभ का अर्थ है। कार्य-कारण में या देशकाल में सीमित होकर 
क्षुद्र शरीर की कामनाओं की तृप्ति के लिए किया गया कर्म ही बन्धक 
होता है। जो कार्य स्वाधीन होकर अनन्त के लिए किया जाएगा वह न 
बन्धक होगा न सीमित। स्वामी जी ने कर्म फलासक्ति को त्यागने का 
उपाय फलों को ईश्वरापित करना बतलाया है।' 


स्वामी जी साधन क्रम में राजयोग को भी उपयोगी बतलाते हैं। 
योग के यम नियमादि अष्टॉगो का क्रमिक पालन करते हुए एव मन 
की समस्त शक्तियों को अन्तर्मुखी बनाते हुए आत्म-स्वरूप को 
अवभासित करने का जो मार्ग है वही राजयोग है।' इस मार्ग में 
अमरता की प्राप्ति के लिए 'मन”ः तथा “शरीर” के पूर्ण नियन्त्रण एव 
अनुशासन की बात की जाती है। वैसे इस प्रकार की बात अन्य मार्गों 
में भी है विशेषत ज्ञान-मार्ग में तो है ही। किन्तु यहाँ एक विशेष प्रकार 
के नियन्त्रण की बात होती है इसमें शरीर और मन को नियन्त्रित करने 
के लिए कुछ स्पष्ट विधियाँ अनुशसित है. विभिन्‍न आसन तथा प्रत्याहार 
के ढ्ग अनुशसित है तथा मान्यता है कि इनके नियमत कठोर पालन से 
ही चरम लक्ष्य की प्राप्ति हो सकती है। 


गीता 2-47। 

* कम्पलीट वर्क्स ऑफ स्वामी विवेकानन्द खण्ड एक पृ० 86। 
* वही खण्ड एक, पृ० 00। 

* वही खण्ड एक पृ० 29-30| 
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इस प्रकार के मार्ग की नींव पतजलि के “योगयूत्र” में है। उसे 
ही विभिन्‍न रूपों में विकसित कर विभिन्‍न यौगिक-क्रियाओं का विवरण 
होता रहता है । राजयोग के आठ अग इस प्रकार है 
([!) यम - “अहिंसा सत्य अस्तेय ब्रह्मचर्यापरिग्रहा यमा ?- अहिंसा 
सत्य अस्तेय ब्रह्मचर्य और अपरिग्रह-ये पाँच यम कहलाते हैं। 


(]) नियम - 'शौच सतोष तप स्वाध्यायेवश्र प्राणिधानानि 
नियमा *- शौच, सतोष तपस्या, स्वभाव और ईश्वरोपसना- ये पाँच नियम 
है। 

(पक ) आसन - 'स्थिस्सुखमासनम्‌” - स्थिर भाव से सुख पूर्वक 
बैठने का नाम आसन है। 

([५) प्राणायाम- “श्वासप्रश्वासयोगतिविच्छेद प्राणायाम -श्वास और 
प्रश्वास दोनों की गति को सयत करना-प्राणायाम कहलाता है। 

( ५) प्रत्याहार- 'स्वविषयासप्रयोगे चित्तस्वरूपानुकार इवेन्द्रियाणा 
प्रत्याहार! - जब इदब्द्रियाँ अपने-अपने विषय को त्याग कर मानो चित्त 
का स्वरूप ग्रहण करती है, तब उसे प्रत्याहार कहते हैं। 

(५ ) धारणा- “दिशबन्धश्चितस्य धारणा?- चित्त को किसी विशेष 
वस्तु में धारणा करके सखने का नाम धारणा है। 

(शा ) ध्यान - "तत्र प्रत्ययेकतानता ध्यानम! - वस्तुविषयक ज्ञान 
के निरन्तर एक रूप से प्रवाहित होते रहने पर उसे ध्यान कहते हैं। 

( शा ) समाधि - 0&6देवार्थमात्र निर्मास स्वरूप शून्यमिव 
समाधि? - वही ध्यान जब समस्त बाहरी उपाधियों को छोडकर अर्थ मात्र 
को ही प्रकाशित करता है, तब उसे समाधि कहते हैं। 


समाधि दो प्रकार की होती है- सप्रज्ञात समाधि जिसमें हम स्थूल 
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एव यूक्ष्म वस्तुओं पर मन केन्द्रित कर उनका ज्ञान प्राप्त करते हैं। दूसरी 
असप्रज्ञात समाधि है, जिसमें हम सम्पूर्ण चित्त-वृत्तियों का क्षय करके 
आत्म-साक्षात्कार प्राप्त करते है। यही राजयोग की चरम परिणति है। इसी 
को “'कैवल्य” (मोक्ष) कहते है। 


स्वामी विवेकानन्द का कहना है कि यह “योग” शरीर तथा मन से 
दुर्बल व्यक्तियों के लिए नहीं है. क्योंकि इसमें शारीरिक एव मानसिक बल 
तथा दृषढता की आवश्यकता पडती है। इस प्रकार के कठोर अनुशासन एव 
अभ्यास से योगी में कुछ विलक्षण शक्तियाँ उत्पन्न होती हैं तथा वह ध्यान 
केन्द्रित करने की समर्थता प्राप्त कर लेता है। इसी विधि से उसे ईश्वर 
में लीन होने के लक्ष्य की प्राप्ति होती है। 


विवेकानन्द ने इन चार योग मार्गों का प्रथक-पृथक विवरण दिया 
है। किन्तु वे यह भी कहते हैं कि इन सभी का लक्ष्य एक ही है- 
अमरता की प्राप्ति । ये लक्ष्य तक पहुँचने के विभिन्‍न मार्ग हैं । इन्हें 
चार पृथक मार्गों के रूप में प्रस्तुत करने का कारण यह है कि मनुष्यों 
में अभिरूचि मन स्थिति, मनोवृत्ति तथा क्षमता आदि की भिन्‍नता रहती 
है। यह सम्भव है कि किसी एक व्यक्ति के लिए ज्ञान-मार्ग असम्भव 
प्रतीत हो, तथा भक्तिमार्ग अपनी मनःस्थिति एव क्षमता के अनुकूल 
प्रतीत हो। इसी कारण स्वामी जी कहते हैं कि हर व्यक्ति इन मार्गों में 
उसी मार्ग को अपना सकता है, जो उसकी अभिरूचि एव क्षमता के 
अनुरूप हों। किन्तु वे यह स्पष्ठ कहते हैं' कि कोई मनुष्य किसी मार्ग को 
अपनाए, यदि वह उसका अनुशीलन, लगन एव निष्ठा से करता है तो 
वही मार्ग उसे उसके लक्ष्य तक ले जाएगा। 


पुन॒विवेकानन्द का यह भी कहना है कि मार्गों के पृथक-पृथक 
विवरण से यह धारणा नही बननी चाहिए कि ये मार्ग ही एक दूसरे से 
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सर्वथा प्रथक हैं। स्वामी जी का कहना है कि ऐसा नहीं है कि 
“भक्तिमार्गी ” को ज्ञान से कोई सम्बन्ध हीं नहीं तथा उसे कोई “कर्म 
करने की आवश्यकता हीं नहीं। वस्तुत उसे भी निष्काम कर्म तो करना 
ही है। अत इन मार्गों को एक -दूसरे से सर्वथा पृथक मार्ग नहीं 
समझना चाहिए। कुछ विशेष प्रकार के ब्गों की प्रधानता एव प्रमुखता के 
आधार पर इन्हें अलग-अलग नाम दिया जाता डै। उसका कारण मात्र 
यही है कि मनुष्यों में ज्ञानात्मक, भावात्मक तथा क्रियात्मक प्रवृत्तिया एक 
समान नहीं रहती, किसी मनुष्य में भावनात्मकता की प्रधानता रहती है 
तो किसी में क्रियात्मकता की। इसी प्रधानता के अनुरूप उसे अपने मार्ग 
का चयन करना है। फिर यह अनिवार्यता तो है ही कि मार्ग वहढ़ चाहे जो 
चुने, उस मार्ग में अग्रसर होने के लिए उसे पूर्ण निष्ठा से सम्पूर्ण शक्ति 
लगा देनी है। यह निष्ठा योग” का अनिवार्य उपादान है। 


अद्दैत वेद्वान्त में निवृत्ति मार्ग को प्रधानता दी जाती है। परन्तु 
स्वामी विवेकानन्द ने आधुनिक युगानुकूल प्रवृत्ति मार्ग का विधान किया 
है। 'ससार का त्याग करो? इसका रहस्य स्पष्ठ करते हुए स्वामी जी ने 
कहा कि “ससार में रहो परन्तु सीमित, सकुचित और स्वार्थपूर्ण दृष्टिकोण 
मत रखो।” ससार में रहो परन्तु ससार के होकर मत रहो। इसका 
अर्थ यह नहीं है कि हमें आलसी होकर मिट्टी के ढेले के भाँति पड़े 
रहना होगा। वेदान्त हमें कार्य से कभी विरत्‌ नहीं करता। यदि मुक्त-पुरूष 
ही कार्य नही करेगा तो ससार का मार्ग कौन प्रदर्शित करेगाए जो व्यक्ति 
भोग विलासों में मग्न है या जो ससार को कोसता हुआ वन को चला 
जाता है और वहाँ अपने को कष्ठ देता तथा शरीर को धीरे-धीरे सुखाकर 
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अपने को मार डालता है , वह व्यक्ति लक्ष्य-भ्रष्ट और पथ-श्रष्ट है।' “जब 
तुम्हारे लिए सभी ब्रह्म-्भाव हो गया तब तुम्हें ससार छोड़ने की क्‍या 
आवश्यकता है? “आत्मनो मोक्षार्थ जगद्धिताय चः कर्म करना ही 
सन्यासी का वास्तविक लक्ष्य है। 


वस्तुत स्वामी जी अद्बधैत से सहमत हैं और साधन रूप में ज्ञान 
की श्रेष्ठा को भी उन्होंने स्वीकार किया है फिर भी वे मोक्ष प्राप्ति छेतु 
चारों मार्गों का विधान करते हैं। प्रश्न है कि ज्ञानमार्गी होते हुए भी 
उन्होंने भक्ति को क्‍यों स्वीकार किया? भक्ति बिना द्वैत भाव के सम्भव 
नहीं हो सकती | तो क्‍या उनके विचारों में कही विरोध है? अत यह 
जानना आवश्यक है विरोध का प्रारम्भ कहाँ से होता है? मोक्ष दो प्रकार 
के फल से युक्‍त है- परिहारात्मक, जिसमें आत्मा सकुचित, सीमित एवम्‌ 
स्वार्थयुक्त दृष्टियों से मुक्त हो प्राकृतिक सीमाओं से दूर हो जाती है 
एवम्‌ विधेयात्मक जिसमें अबद्वित वेदान्त के अनुसार आत्मा ब्रह्मभाव से 
युक्त हो स्वरूप में स्थित हो जाती है। इस विधेयात्मक फल के स्वरूप 
पर ही विभिन्‍न आचार्यों में मतभेद है एवम्‌ इसी फल की दृष्टि से 
सारूप्य, सायुज्य सामीप्य एव सालोक्यादि भेद से मुक्ति चार प्रकार की 
मानी गई है। इन्ही भेदों की समझ स्खकर विभिन्‍न आबचार्यो ने 
पृथक्‌-प्रथक साधनों का विधान किया है। स्वामी जी मोक्ष के लिए जब 
विभिन्‍न मार्गों का विधान करते है तो वहाँ उनका तात्पर्य मोक्ष के प्रथम 
स्वरूप से डी है। सीमित और स्वार्थयुक्त ससार का त्याग ही मुक्ति है, 
अत जो भी मार्ग इस सकुचित सीमा से और देश, काल निमित्त के 
बन्धन से निकालने में समर्थ हो, वही योग है। 
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निष्कर्ष- 


रामकृष्ण और विवेकानन्द, दोनों के साधना के स्वरूपों में 
युगानुकूलता है। रामकृष्ण यदि साधना को जीवन के प्रत्येक क्षेत्र और 
परिस्थिति में उतारने का व्यवहारिक उपदेश देते हैं, तो वही विवेकानन्द 
इस व्यवहारिकता को सम्पूर्ण विश्व में प्रसारित करते हैं। रामकृष्ण में यदि 
भक्तिभाव प्रधान है, तो विवेकानन्द में भक्ति-समन्वित कर्म एव 
ज्ञान प्रधान है किन्तु, यह प्रधानता अन्य मार्गों के प्रति न तो विरोध 
प्रकट करती है और न हीं उनके अपने सिद्धातों से विसगति। यह वस्तुत 
आपस मे सम्पूरक होते हुए एक ऐसी समग्रता का निर्माण करते हैं 
जिसमें प्रत्येक अभिरूचि और मन स्थिति के व्यक्ति का स्थान हो। इसमें 
अद्वैत वेदान्त व्यवहार रूप में प्रस्फुटित होता है। सिद्धान्त रूप में अद्वैत 
वेदान्त की साधना-पद्धति दुरूह है। साधन-चतुष्ठय रूपी बहिरग साधनों 
एव. श्रवण, मनन, निदिध्यासन रूपी अतरग साधनों को एक साथ 
सम्यक्रूपेण आत्मसात्‌ करना साधक के लिए आसान नहीं है। अतएव, 
विवेकानन्द जी ने रामकृष्ण देव रूपी सदगुरू के मार्गों का अनुकरण करते 
हुए कर्मयोग, राजयोग, भक्ति योग एव ज्ञानयोग को साधन मार्गों के रूप 
में स्वीकार किया है। वेदान्त के निवृत्ति को उसके अनुरूप ही प्रवृत्तिपरक 
बनाने का उपक्रम स्वामी जी ने किया है जो सदा अनुकरणीय है। 


जगत्‌ मिथ्यात्व एवम्‌ अद्वैत वेदान्तिक सृष्टि की अवधारणा - 


। शकराचार्य के अनुसार जगत्‌ एवं सृष्टि का विकास 
(0) जंगतू का मिथ्यात्व, 
(॥) सृष्टि की उत्पत्ति, 
(॥) ब्रह्म-जगत्‌ सम्बन्ध 
2 श्री रामकृष्ण के अनुसार जगतू एव सृष्टि 
3 विवेकानन्द के अनुसार जगत्‌ एुव॑ सृष्टि... 
5 श्री रामकृष्ण एवं विवेकानन्द के जंगत्‌ एवं सृष्टि- सम्बन्धी 
विचारो की समीक्षा 
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जगत्‌ मिथ्यात्व एव अद्दधित वेदान्तिक सृष्टि की 
अवधारणा 


(।) शकराचार्य के अनुसार जगत्‌ एव सृष्ठि का विकास- 


विशुद्ध ब्रह्मात्मैक्य ज्ञान के प्रचारक आचार्य श्री शकर के समक्ष प्रश्न 
था कि जगत्‌ क्‍या है? शकराचार्य ने जगत्‌ की तुलना एक महादर्पण से 
की है। “यह अविद्या कामना और कर्म से उत्पन्न हुए दु खरूप जल तथा 
तीव्र रोग, जया तथा मृत्यु रूप महाग्रहों से पूर्ण है। यह अनादि अनत 
अपार एव निरालम्ब है। विषय और इबन्द्रियों से होनेवाला अणुमात्र सुख 
ही इसकी क्षणिक विश्लान्ति का स्वरूप है। इसमें पाचों इन्द्रियों की विषय 
तृष्णारूप पवन के विक्षोभ से उठती हुई अनर्थरूपी सहस्त्रों तरगें हैं। इसमें 
सत्य, सरलता दान, दया, शम दम, थैर्य आदि जीव के गुणरूप पाथेय 
से भरी हुई ज्ञान रूप नौका है। सत्सग और सर्वत्याग ही इसमें नौकाओं 
के आने-जाने का मार्ग है तथा मोक्ष ही इसका सत्‌ है।” 


यद्यपि जगत्‌ का यह आलकारिक वर्णन व्यवस्थित और पर्याप्त पूर्ण 
नहीं है, फिर भी इससे जगत्‌ के विशिष्ट लक्षणों का अच्छा परिचय मिल 
जाता है। हम कह सकते हैं कि ससार के दो मुख्य पक्ष हैं- वस्तुगत 
और आत्मगत। इसके आत्मगत पक्ष के अतर्गत मानसिक क्रियाएँ या 
दशाएँ आती हैं, जैसे- ज्ञान अनुभूति, इच्छा या सकल्प तथा इन लक्षणों 
से सपन्‍न मनोवैज्ञानिक अह। इसके वस्तुगत रूप में वह सब आता है जो 
जाना जाता है या जाना जा सकता है। कुछ स्थलों पर आचार्य शकर ने 
जगत्‌ घटकों का वर्गीकरण स्थावर और जगम अथवा अचर और चर में 
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भी किया है। अन्य स्थलों पर यह विभाजन श्लोक्‍्ता ओर भोग्य अथवा 
सजीव और अजीव पदार्थों में किया गया है। इस प्रसग में आद्य- गुरु 
पूज्यपादू शकर द्वारा किया गया ज्ञान के विस्तार और स्वरूप के आधार 
पर मनुष्य से उच्च और निम्न वर्ग के प्राणियों का विभाजन विशेष रूप 
से द्रष्टव्य है। वे कहते हैं “जैसे प्राविता के तुल्य रहने पर भी मनुष्य से 
स्तब (तृण) पर्यन्त ज्ञान-ऐश्वर्यादे का उत्तणोत्तर अधिक प्रतिबन्ध होता हुआ 
दीखता है, उसी तरह मनुष्यादि से हिरण्यगर्भ पर्यन्त ज्ञान ऐश्वर्यादे की 
अभिव्यक्ति उत्तरोत्तर अधिक होती है।' उल्लेखनीय है कि आधुनिक विद्वान 
श्री जेएसी0 बोस से बहुत पहले प्राचीन भारतीय विद्वान विशेष रूप से 
आचार्य शकर, पादर्पों में एक प्रकार का जीवन या अन्त चेतना स्वीकार 
करते रहे हैं (अन्त सज्ञा भवन्त्येते सुख-दु ख समन्विता )। 
। 0) जगत्‌ का मिथ्यात्व - 

शकर के अनुसार इस विशाल विश्व में भू आदि कई प्रकार के 
लोक विद्यमान हैं। प्रत्यके लोक के अलग-अलग लोकपाल हैं जिन्हें 
परमात्मा ने उन लोकों की रक्षा के लिए नियुक्त किया है। इससे विदित 
होता डै कि शकराचार्य के अनुसार यह विश्व मानसिक कल्पना नहीं है। 
में शकर कहते हैं- 'मानवी कल्पना के द्वाया विश्व की रचना की बात तो 
दूर कोई इसकी रचना और सुव्यवस्था के बारे में सोच भी नहीं सकता।” 
अनेक कर्ता और उनके कर्म फल भोग के लिए देश काल और निमित्त 
के आश्रय वाली वस्तुए ग्रुण और सृत्तियों से युक्त ससार को प्रतिनियत 
किया गया है। अत वे जगत्‌ और जगत्‌ की वस्तुओं को मानसिक 
रचनाए नहीं मानते। यहाँ प्रश्न उठता है कि स्वय आचार्य शकर का जगत्‌ 
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के प्रति क्‍या दृष्टिकोण है? शकर का सर्वप्रथम मत यह है कि विश्व न 
तो किसी मनस॒ की कल्पना है न अचेतन प्रकृति का विकास है और न 
ही बुद्धिहीन परमाणुओं का परिणाम है। यह विश्व एक सर्वज्ञ 
सर्वशक्तिमान परमात्मा के सचेतन की अभिव्यक्ति है। उसे इसकी रचना 
के लिए किसी उपादन उपकरण अथवा सहायता की जरूरत नहीं पडती। 
ईश्वर रचित इस ससार में जो कुछ भी इबद्धरिय प्रत्यक्ष का विषय है. वह 
सत्‌ है। जगत्‌ के प्रति आचार्य का दृष्टिकोण सामान्य रूप से वस्तुवादी 
है। वस्तुए जैसी दिखती हैं, वास्तव में, वे वैसी ही है। सामान्य दृष्टि से 
जो देखने में आये, वह सतू है।' इसी दृष्टि से आचार्य शकर ने दृश्यमान 
जगत्‌ को सत्‌ कहा है। पाश्चात्य दार्शनिक जार्ज बर्कले का समीकरण है 
कि सत्ता--दृश्यता। लेकिन यदि सत्ता दृश्यता है तो मरीचिका, रज्जु-सर्प 
या शुक्ति-रजत क्‍या है? इसके पक्ष-विपक्ष में चाहे जो भी कहा जाए 
सपक्ष यह है कि सामान्य वस्तुवाद बहुत विश्वसनीय नहीं है। कुछ 
असाधारण परिस्थितियों में इसका त्याग करना ही होगा। केवल प्रतीत 
होना सत्‌ का मापदड नहीं हो सकता। सत्‌ होने के लिए प्रतीति के विषय 
को विद्यमान भी रहना चाहिए। पुनर्विचार में उसका मिथ्यात्व नहीं प्रगट 
होना चाहिए। सामान्य अनुभव की इसी धारणा का तार्किक-विकास करके 
आचार्य शकर ने उद्घोष किया, 'सत्यत्व त्रिकालाबाधित्व |” वे कहते हैं 
“यद्‌ विषया बुर्द्धि्न व्यभिचरित तत्सतृ।” “सत्यामिति यद्रूपेण यन्निश्चित 
तद्रूप न व्यभिचरति”। स्पष्ट है कि आचार्य शकर के अनुसार सत्‌ वह है 
जिसके विषय में हमारी बुद्धि परिवर्तित न हो। किन्तु मूल प्रश्न यह है 
कि हम कैसे जानें की किसी वस्तु या घठना के विषय में हमारे विचार 
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सत्य है या नहीं? उत्तर है उनके गुणों की परीक्षा करके। हम स्वप्न 
मृग-जल या शुक्ति-रजत को मिथ्या इसलिए कहते हैं कि उनकी सत्ता 
केवल प्रातीतिक है। पुनर्विचार में उनके गुण परिवर्तित हो जाते हैं। अत 
अपखिवर्तनीयता एव अबाधत्व ही सत्‌ का मापदण्ड है। 


। (0) सृष्टि की उत्पत्ति - 


सत्‌-असत्‌ की यह धारणा शकर के लिए कोई अनोखी बात नहीं 
है। सत्‌ की यह धारणा समस्त आस्तिक साहित्य में परिव्याप्त है। 
माध्यमिक भी दृश्य-जगत्‌ को सत्‌ नहीं शून्य या असत्‌ मानते हैं। 
शकराचार्य के दादागुरू गौडापादाचार्य भी अजातिवाद के माध्यम से 
जगत्‌-मिथ्यात्व का समर्थन करते हैं। उनका मत है - 


स्वप्न माये यथा दृष्टे गधर्व-नगर यथा। 
तथा विश्वमिद दृष्टठ वेदान्तेषु विचक्षणे। 


इस प्रकार अपरिवर्तनीयता एव अबाधित्व को यथार्थता या सत्‌ का 
मापदण्ड स्वीकार लेने पर ससार की कोई भी वस्तु सत्‌ नहीं हो सकती। 
सृष्टि में परिवर्तन ही परिवर्तन है, प्रकृति निरतर प्रसवर्धर्मिणी है। वेदान्त 
में सृष्टि को अनादि कहा गया है। इस मान्यता का एक तार्किक आधार 
है। यदि हम यह कहें कि एक समय ऐसा था जब यह समस्त व्यक्त 
सृष्टि नहीं थी तो यह प्रश्न उठता है कि क्‍या इसकी उत्पत्ति शून्य से हो 
गई ? इस प्रश्न की मीमासा ऋग्वेद के नासदीय सूक्‍त मे करने का 
प्रयत्न ऋषियों ने किया था। सृष्टि विषयक दार्शनिक मीमासा का यह 
प्राचीनतम प्रयास था। आरण्यकों में सृष्टि की उत्पत्ति ब्रह्म से कही गई है 
किन्तु यहाँ महत्त्वपूर्ण तथ्य यह है कि आरण्यकों में ब्रह्म और आत्मतत्व 
का तादात्म्य प्राप्त नहीं होता। उपनिषदों में ही इस तादात्म्य का प्रतिपादन 
सर्वप्रथम हुआ है। छान्दोग्योपनिषद्‌ में वह तत्व जिससे सृष्टि की उत्पत्ति 
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स्थिति और लय होता है उसे “ब्रह्म” कहा गया है और इस बात को 
'तज्जलान्‌! पद से अभिव्यक्त किया गया है। 


उपनिषदों के अनुसार जगव्‌ ब्रह्म की अभिव्यक्ति है। जगत्‌ का 
अधिष्ठान ब्रह्म है। 'बृहदारण्यक उपनिषद्‌” के अनुसार ब्रह्म सृष्टि की रचना 
कर उसमें प्रविष्ट हो जाता है- “तत्सष्ट्वा तदेवानुप्राविशत्‌र। देश काल 
प्रकृति आदि ब्रह्म का आवरण है, क्‍योंकि सभी में ब्रह्म व्याप्त है। यृष्टि की 
रचना उपनिषदों में उपमाओं के द्वाय की गई है। जैसे-प्रज्जवलित अग्नि 
से चिनगारियाँ निकलती हैं, सोने से गहने बन जाते हैं, मोती से चमक 
उत्पन्न होती है और बाँसुरी से ध्वनि निकलती है वैसे ही ब्रह्म से सृष्टि 
होती है। 
। (7) ब्रह्मम-जगत्‌ सम्बन्ध - 

आचार्य शकर ने जगत्‌ को आभास रूप माना है। जैसे यथार्थ बोध 
न होने के कारण रज्जु में सर्प की भ्रान्ति हो जाती है जिसकी निवृत्ति 
रज्जु को रज्जु रूप में जानने से ही होती है। उसी प्रकार ब्रह्म-ज्ञान के 
अभाव में यह नाना रूपात्मक जड़ जगत्‌ भासित होता है जिसकी निवृत्ति 
जगत्‌ के वास्तविक स्वरूप अर्थात्‌ ब्रह्म की अनुभूति से होती है। अर्थात्‌ 
अविद्यावश मिथ्या जगत्‌ भी सत्य प्रतीत होता है। 


जगत्‌ का आधार ब्रह्म है, जिस प्रकार रस्सी में दिखाई देने वाले 
साँप का आधार रस्सी है उसी प्रकार ब्रह्म विश्व का अधिष्ठान कारण है। 
इस विश्व में एकमात्र ब्रह्म की ही सत्ता है। अन्य सभी सत्ताएँ उसकी ही 
सत्ता का आभास अथवा अभिव्यक्ति हैं। निर्विशष निराकार परबत्रह्म ही 
माया रूप उपाधि से उपहित होकर ईश्वर का रूप धारण करता है और 
इस सृष्टि की रचना करता है। अपने चैतन्य की प्रधानता से ब्रह्म ही इस 
सृष्टि का निमित्त कारण और अपनी उपाधि की प्रधानता से सृष्टि का 


39 


उपादान कारण है। इसलिए वेदान्त परम्परा ब्रह्म को सृष्टि का 
निमित्तोपादान कारण स्वीकार करती है। वेदान्त के अनुसार जीव और 
जड़ात्मक जगत्‌ ब्रह्म का वास्तविक परिणाम नहीं हैं अपितु उसके आभास 
रूप की अभिव्यक्ति है। इस तरह वेदान्त दर्शन सृष्टि प्रक्रिया की दृष्टि से 
विवर्तताद का पोषक है परिणामवाद का नहीं। ब्रह्म अपरिवर्तनशील 
अविकारी और असीम है विश्व परिवर्तनशील विकारी और ससीम है अत 
यह परम सत्य नहीं हो सकता। यह परिवर्तनशील ससार ब्रह्म का आभास 
मात्र है। शास्त्र उसकी उपमा ऐणन्द्रजालिक के इन्द्रजाल से देते हैं। जिस 
प्रकार जादूगर जादू की प्रवीणता से एक सिक्के को अनेक सिक्‍कों के रूप 
में परिवर्तित करता है, बीज से वृक्ष उत्पन्न करता है, फल-फूल उगाता है 
उसी प्रकार ब्रह्म माया-शक्ति के द्वारा विश्व की अभिव्यक्ति करता है। 
जिस प्रकार मायावी अपनी माया से स्वय प्रभावित नहीं होता, उसी प्रकार 
ब्रह्म भी इस जगत्‌ से परिच्छिन्‍न नहीं होता। रामकृष्ण और विवेकानन्द भी 
जगत्‌ को पारमार्थिक दृष्टि से ही असत्‌ कहते हैं एव व्यावहारिक दृष्टि से 
सत्‌ कहते हैं। ब्रह्म जगत्‌ का सामान्य अर्थों में कारण नहीं है। 


(2) श्री रामकृष्ण देव के अनुसार जगत्‌ एव सृष्ठि - 


श्री रामकृष्ण देव सृष्टि के कर्ता-धर्ता तथा हर्ता के रुप में 
आद्या-शक्ति को मानते हैं। यह आद्या-शक्ति अपने ही भीतर से, जगत्‌ 
की रचना करती है, अत वह निमित्त के साथ-साथ उपादान कारण भी 
है। वह साधारण अर्थों में सृष्टि का कर्ता इसीलिए नहीं है क्‍योंकि 
सामान्यत अन्य सन्दर्भो में कर्ता उपादान हेतु स्वनिर्भर नहीं होता। दूसय 
अन्तर यह है कि सामान्य कर्ता व्यष्ठि तत्व का कर्ता होता है जबकि 
आद्या-शक्ति समष्टि के कर्वृत्व से सम्बन्धित होती है। तीसरा महत्त्वपूर्ण 
अन्तर यह है कि सामान्य कर्ता कर्तापन के अहकार से युक्‍त होता है 
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जिसके कारण वह मायाधीन कहलाता है। जबकि आशद्या-शक्ति के लिए यह 
सृष्टि उसकी क्रीडा-स्थली है जिसके कारण वह मायाधीश की सज्ञा से भी 
अभिहित की जाती है। अत इस सृष्टि रचना की तुलना कुम्हार से न 
करके ऊर्णनाभि से की जाएगी जिस उपमा का उल्लेख उपनिषदों में भी 
प्राप्त होता है। 


अद्वैत वेदान्त में जगत्‌ को मिथ्या कहा जाता है जिसका तात्पर्य है 
कि यह जगत्‌ त्रिकालाबाधित सत्ता नहीं है। ब्रह्म ही त्रिकालाबाधित सत्ता 
है और चूकि जगत्‌ ब्रह्म की ही अभिव्यक्ति है, जिसका लाक्षणिक अर्थ 
दोनों की अभिन्‍नता है। अत ब्रह्म से पृथक ऐसी कोई सृष्टि मिथ्या ही 
कही जाएगी। वह आकाशकुसुम की भाँति नितान्त असत्‌ बहीं है क्योंकि 
वर्तमान में उसकी सत्ता प्रतीत होती है। अत वह वर्तमान का सत्य है 
त्रिकाल का नहीं। किन्तु जिस प्रकार भ्रम के दूर हो जाने पर भ्रमजनित 
तत्व भी विलीन हो जाते हैं उसी प्रकार ब्रह्म-साक्षात्कार अर्थात्‌ 
त्रिकालाबाधित सत्य का ज्ञान हो जाने पर इस वर्तमान में उसकी सत्ता 
प्रतीत होती है। अत समकालिक जगत्‌ का अवशेष भी विद्यमान नहीं 
रहता। श्री यमकृष्ण देव ने इसी भ्रम के अर्थ में जगत्‌ को असत्‌ कहा 
है। 


श्री रामकृष्ण देव बड़े ही सरल शब्दों में कहते है कि सीढियों से 
होकर छत पर जाने से ही यह ज्ञात हो पाता है कि जिन तत्वों से छत 
का निर्माण हुआ है उन्हीं से सीढियों का भी। उसके पूर्व दोनों में 
भिन्‍नता का ही बोध होता है। इसी प्रकार ब्रह्म को जानने के पश्चात्‌ ही 
जगत्‌ का यथार्थ रूप समझ में आता है। जब तक हमारा पृथक्‌ व्यक्तित्व 
बना रहेगा हम निरपेक्ष-सापेक्ष द्रव्य-गुण, अपौरूषेय-पौरूषेय एक-अनेक 
के द्वैत से कभी भी मुक्‍त नहीं हो सकते। बृद्धावस्था में निरपेक्ष तत्व के 
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विषय में हमारी सारी कलपनाए सापेक्ष तत्व के विषय में ही होंगी। 
(3) विवेकानन्द के अनुसार जगत्‌ एव सृष्टि - 


स्वामी विवेकानन्द अद्वैत वेदान्ती हैं और उनकी सृष्टि की अवधारणा 
भी अद्वित मान्यताओं के अनुकूल डी है। परन्तु उनकी सृष्टि-सम्बन्धी 
व्याख्या अद्वैत परम्पया से कुछ भिन्‍न भी है। अद्वित वेदान्त के अनुसार 
एक मात्र ब्रह्म ही सत्य है और जगत्‌ मिथ्या है-“ब्रह्म सत्य जगन्मिथ्या?। 
स्वामी विवेकानब्द ब्रह्म को सत्य मानते हैं उसे एक और अद्वितीय भी 
मानते हैं परन्तु विवेकाबन्द ब्रह्म तथा ईश्वर में जो सृष्टिकर्ता है 
प्राय भेद नहीं करते। इसी प्रकार वे यृुष्ठि की आभासरूपता पर भी 
बारम्बार चर्चा नही करते। यदि सृष्टि (जगत) का कर्ता सत्य है तो 
उसकी कृति सृष्टि भी सत्य है। यदि सृष्टि मिथ्या भी है तो वह एक 
विशेष अर्थ में। इसे भ्रम, माया या अविद्या की कृति मानकर मिथ्या नहीं 
माना जा सकता । वेदान्त में असत्‌ और मिथ्या दो अलग-अलग शब्द 
हैं। असत्‌ वह है जिसकी किसी काल में (अर्थात तीनों कालों में) सत्ता 
न हो जबकि मिथ्या की कम से कम व्यावहारिक अथवा प्रातिभासिक 
सत्ता अवश्य होती है किन्तु पारमार्थिक सत्ता उसकी भी नही होती। अत 
सृष्टि (जगत) सृष्टिकर्ता (ईश्वर) की देन है और यह असत्य नहीं सत्य 
है। इसे सत्य मानकर ही इसकी सही व्याख्या की जा सकती है। इसे 
असत्य मानना तो इसकी व्याख्या को भी असत्य बनाना है। इसकी 
सुसगत व्याख्या इसे सत्य मानकर ही सम्भव है। 


अद्वैत परम्परा का प्राय निर्वाह करते हुए स्वामी जी ने सृष्टि की 
एक नयी व्याख्या की है। उन्होंने सृष्टि की व्याख्या के लिए एक 
रेखाकित चित्र बनाया है- 


लद॒न में दिए गए एक भाषण से उद्धृत- 896 
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(क) ईश्वर (परम तत्त्व) 
दिक्‌ 

(ख) काल 
कारणता 

(ग) विश्व-जगत्‌ 


विश्व में (क) सृष्टिकर्ता (ईश्वर) है (ग) उसकी सृष्टि जगत्‌ है और (ख) 
दिकू, काल, कारणता आदि माध्यम हैं जिनके द्वाय सृष्टि व्यक्त होती है। 
इस रेखाकित चित्र में परमतत्त्व (ईश्वर) है। ईश्वर अज अविनाशी और 
नित्य तत्व है। दिकू-काल और कारणता से वह पूर्णत अप्रभावित तत्व है। 
वह विभु और विरयद्‌ है, जो सृष्टि के कण-कण में विद्यमान है, अत वह 
स्थान या दिक्‌ के परे है। वह नित्य और शाश्वत तत्व है अत भूत 
भविष्य और वर्तमान सभी में एक समान विद्यमान रहता है। वह 
त्रिकालवर्ती है, अत काल के परे है। इसी प्रकार अज और अविनाशी को 
अकारण भी स्वीकार किया जाता है। कारणजन्य तो सान्‍्त होता डै अनन्त 
तो अकारण है। इसी कारण परमतत्त्व को अद्वित परम्परा में 
'दिक्‍्कालाग्यनवच्छिन! कहा जाता है, क्योंकि दिकू, काल और कारणता से 
वह अवच्छिन्‍न नहीं होता। परन्तु, स्वामी जी का ईश्वर अज होते हुए भी 
अकर्ता नहीं है। दिकु्‌ और काल के परे वह विभु, विय॒ठ और सर्वव्यापी 
तत्व है। परन्तु इतना होते हुए भी ईश्वर सृष्टिकर्ता है। सृष्टि के लिए 
दिक्‌ और काल की आवश्यकता है, निमित्त और उपादान कारणों की 
अपेक्षा है। 


सृष्ठि की उत्पत्ति के सन्दर्भ में साख्य की भाँति वेदान्त भी 


43 


सत्कार्यवाद स्वीकार करता है। सत्कार्यवाद के आधार पर साख्य प्रकृति को 
जगत्‌ का मूल कारण सिद्ध करता है जबकि वेदान्त में यह मूल कारण 
स्वय परतब्रह्म है। वही सृष्टि का “अभिन्‍ननिमित्तोपादान' कारण है। यहाँ 
विचारणीय है कि अद्वित वेदान्त सत्कार्यवादी भी कहा जाता है क्योंकि यह 
केवल ब्रहमम की ही वास्तविक सत्ता मानता है। ब्रह्म सृष्टि का कारण है 
और उसकी ही पासमर्थिक सत्ता है। किन्तु, यह विचारणीय है कि 
पारमार्थिक दृष्टि से तो ब्रह्म कारण है ही नही, क्योंकि सृष्टि की उत्पत्ति 
वास्तविक न होकर आभासिक है। यद्यपि आचार्य शकर ने सृष्ठि की 
व्यावहारिक सत्ता को पर्याप्त प्राधान्य दिया है किन्तु ये भी 'अजातिवाद 
की परम्परा के ही है। अत जिस व्यावहारिक स्तर पर ब्रह्म की कारणता 
और सृष्टि की कार्यरूपता है, उस स्तर पर अद्वित सिद्धान्त सत्कार्यवाद 
मानता है। ऐसा कहा जा सकता क्‍योंकि श्रुति 'यतो वा इमानि भूतानि 
जायन्ते तथा "तज्जलान्‌” आदि वाक्यों से सृष्टि की उत्पत्ति और 
लय ब्रह्म में ही स्वीकार करती है। शारीरिक सूत्र में भी, “जन्माग्यस्य 
यत * यूत्र से यही प्रतिपादित किया गया है। 


आचार्य शकर के अनुसार सृष्ठि की उत्पत्ति आदि का कारण ब्रह्म 
है। ईश्वर अपनी रचनात्मिका शक्ति "माया? के द्वाया सम्पूर्ण जगत्‌ प्रपन्च 
की रचना करता है। सृष्टि कार्य के पीछे ईश्वर का कोई प्रयोजन नहीं है 
बल्कि उसका यह कार्य लीला मात्र ही है। शारीरक भाष्य में ईश्वर की 
इस लीला का कवित्वमय वर्णन मिलता है- 'एक दिन ईश्वर एकान्त में 
बैठा और कवित्त करने का सकल्प करके उसने कहा कि गगन अनन्त है। 
वायु स्पन्दित हो रही है, तेज प्रकाशित हो रहा है, जल स्समय हो रहा 
है। पृथ्वी धारण कर रही है, आदि। ज़ो-जो भाव आया, जो-जो शब्द 
उसके मुँह से निकला, वही-वही बनता गया । यह सृष्टि ही उसकी 
कविता बन गई। सृष्टि की विपरीत क्रिया को 'प्रलय” कहा जाता है। 
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जगत्‌ ईश्वर से उत्पन्न होता है और उसी में विलीन हो जाता है। वस्तुत 
सृष्टि व्यावहारिक रूप से ही सत्य है, पारमार्थिक रूप से नही । सृष्टि की 
रचना स्वप्नवत्‌ बतलाई गयी है। ससार में जो द्वैत या नानात्व है वह 
मायाजन्य है। परमार्थत केवल अद्वैत ही एकमात्र सत्य है। यहाँ पर 
एक प्रश्न यह पैदा होता है कि आध्यात्मिक या चेतन ईश्वर द्वार भौतिक 
(जड़) जगत्‌ का निर्माण कैसे होता है? समस्‍या का समाधान करते हुए 
आचार्य शकर कहते हैं- जिस प्रकार चेतन जीव-मनुष्य से, अचेतन 
वस्तुओं- नाखून और केश का निर्माण होता है, गाय के गोबर जैसे 
अचेतन पदार्थ से बिच्छू जैसे चेतन कीडों की उत्पत्ति होती है, उसी तरह 
से पूर्ण चैतन्य ईश्वर से अचेतन जड जगत्‌ की उत्पत्ति होती है।' अद्वैत 
वेदान्त की दृष्टि से ये समस्त विश्व ब्रह्म पर उसी प्रकार अध्यस्थ है जिस 
प्रकार रज्जु पर सर्प अध्यस्थ होता है। इस दृष्टि से ब्रह्म ही जगत्‌ का 
अधिष्ठान कारण भी है। तैत्तिरीयोपनिषद्‌ में स्पष्ठ कहा गया है- 


यतो वा इमानि भूतानि जायन्ते। येन जातानि जीवन्ति। यत्प्रयन्त्य- 
भिसविशन्ति तद्विजिज्ञासस्व। तद्‌ ब्रह्मेति। सतो5तप्यत॥ स॒ तपस्तप्त्वा ।।' 


आचार्य शकर की ही भाँति श्री रामकुष्ण भी ब्रह्म को जगत्‌ का 
उपादान और निमित्त दोनों ही कारण मानते हैं। वे कहते हैं कि घडे का 
उपादान कारण मिट॒ठी है और निमित्त कारण कुम्भकार | कुम्हार है 
इसलिए मिट॒ठी का यह रूपान्तर होता है। लेकिन यहाँ तो एक ईश्वर को 
छोड़ दूसरा कोई नहीं है। ब्रह् को छोड़ ऐसा कोई उपादान नहीं है, जिसे 
वह रूपान्तरित करेगा। ऐसी कोई सत्ता नहीं है जो उसके द्वारा रचे गए 
इस जगत्‌ के लिए उपादान का क्राम करेगी। इसीलिए श्री रामकृष्ण देव 
कहते हैं कि 'उसी ने इस जगत्‌ को रचा है, फिर इस जगत्‌ में अवस्थान 
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करता है तथा प्रुन॒ उसी में इस जगत्‌ का लय हो जाएगा । परमतत्त्व की 
यहाँ. पर जिस प्रकार व्याख्या की गई है उसमें वह उपादान और निमित्त 
दोनों ही कारण हैं। इसलिए उसकी जगत्‌ सृष्टि अन्य किसी भी साधारण 
सृष्टि के साथ तुलनीय नहीं हो सकती। केवल ऊर्णनाभि (मकड़ी) अथवा 
विस्फुलिग के साथ उसकी आशिक रूप से तुलना की जा सकती है- 
'यथातदेतत्सत्य तथा सृदीप्तात्पावकात्‌ विस्फुलिडगा सहस्रश प्रभवन्ते 
सरूपा तथाक्षराद्‌ विविधा सोम्य भावा प्रजायन्ते तत्र चैवापियन्ति।।??' 


यहाँ. एक कठिनाई उत्पन्न होती है। ईश्वर सर्वथा निरपेक्ष तत्त्व है 
परन्तु सृष्टिकर्ता होने से वह दिकू, काल और कारण सापेक्ष बन जाता है। 
अत वह निरपेक्ष कैसे रहेगा? इसका उत्तर यह है कि दिक्‌, काल, 
कारणता आदि स्वतन्त्र तत्त्व नहीं है अथवा इनकी स्वतन्त्र सत्ता नहीं है। 
हम भूत, वर्तमान और भविष्य में काल का विभाजन करते हैं। किसी 
स्थिर बिन्दु की अपेक्षा से किसी को भूत और किसी को भविष्य की सन्ञा 
देते हैं, परन्तु अविभाज्य का विभाजन सम्भव नहीं। जो सर्वदा गतिशील 
है वह कभी स्थिर नही होता, परन्तु व्यावहारिक सुविधा के अनुसार हम 
भूत, भविष्य और वर्तमान में काल का विभाजन करते हैं। यह हमारी 
व्यावहारिक उपलब्धियों का साधन डै। इसी प्रकार हम निकट और दूर से 
दिक्‌ का निर्देश करते हैं। विभु और विश्वव्यापी तो सर्वत्र हैं, अत उसके 
लिए निकट और दूर कुछ भी नहीं। व्यवहार में हम निकट और दूर की 
अवधारणाओं का आधार दिक्‌ को ही स्वीकार करते हैं। इसी प्रकार 
कारणता तो जन्य जनकत्व भाव है, जो अज या अजन्य है वह कारणता 
से परे है। परन्तु सासारिक वस्तुओं को हम जन्य जनकत्व भाव अर्थात्‌ 
कार्य कारण भाव के बिना समझ नहीं सकते। इस प्रकार दिकूु, काल और 
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कारणता आदि की अवधारणाएँ पारमार्थिक नहीं परन्तु व्यावहारिक दृष्टि से 
ये हमारे सभी उपलब्धियों के साधन हैं। 


स्वामी विवेकानन्द का कहना है कि ये अवधारणाएँ पास्मार्थिक या 
तात्त्विक नहीं क्योंकि इनकी सत्ताए स्वतत्र नहीं हैं। परन्तु ये अवधारणायें 
असत्‌ भी नहीं है। यदि इन्हें असत्‌ मान लिया जाए तो हमें सासारिक 
या व्यावहारिक वस्तुओं की उपलब्धि असम्भव हो जाएगी । इसलिए स्वामी 
जी इन्हें व्यावहारिक उपलब्धियों का माध्यम या साधन स्वीकार किया है। 
सृष्टिकर्ता ईश्वर सत्‌ है तो उसकी सृष्टि असत्‌ नहीं। इसके साथ ही 
सृष्टि के माध्यम (देश, काल, कारणता) भी सव्‌ हैं। ये उपलब्धि के साधन 
हैं। अत सृष्टि की उपलब्धियाँ हमें इन्हीं माध्यमों से होती डै। इसे स्पष्ट 
करने के लिए स्वामी जी सागर और लहरें की उपमा देते हैं। सागर में 
लहरें उठती है, अत सागर लहरें का अधिष्ठान है। जब लहरें शान्त हो 
जाती है तब भी सागर का अस्तित्व बना रहता है। अत लहरें सागर नहीं 
हैं, परन्तु सागर से सर्वथा भिन्‍न भी नहीं है। लहरों के बिना हमें लहरते 
सागर की उपलब्धि नहीं हो सकती । उपरोक्त विवरण से स्पष्ट होता है 
कि स्वामी जी देश, काल कारणता आदि का महत्व सृष्टि के माध्यम रूप 
में स्वीकार करते हैं । यदि सृष्टि व्यावहारिक दृष्टि से सत्य है तो दिक्‌, 
काल, कारणता आदि भी इसके महत्त्वपूर्ण माध्यम हैं । इससे भी स्पष्ट 
होता है कि सृष्टि या जगत्‌ असत्‌ नहीं है। इसकी सत्ता ढै। अत यह 
सत्‌ है, क्योंकि सत्‌ सृष्टिकर्ता की अभिव्यक्ति हढै। कृति के असत्‌ होने से 
कर्ता भी असत्‌ ही होगा, क्‍योंकि असत्‌ कार्य का कोई कर्ता सिद्ध नहीं 
हो सकता। इस तर्क के विपरीत स्वामी जी सत्‌ कर्ता (ईश्वर) से सत्‌ 
कार्य (ससार) को स्वीकार करते हैं। परन्तु वे अद्वैत-परम्परा के समर्थक 
हैं, अत वे कारण से कार्य की उत्पत्ति के स्थान पर कारण से कार्य की 
अभिव्यक्ति मानते हैं और इस अभिव्यक्ति का माध्यम देश, काल और 
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कारणता है। इससे स्पष्ट है कि जो ईश्वर देश काल और कारणता के परे 
है वही देशनत कालगत और कारणगत सृष्टि का कर्ता है। 


सृष्टि (जगत) के सम्बन्ध में एक प्रश्न यह भी है कि सृष्टि कैसे 
होती है इसकी प्रक्रिया क्या है? स्वामी जी का कहना है कि सृष्टि सूक्ष्म 
से स्थूल रूप में विकसित होती है। तात्पर्य यह है कि जगत्‌ का मूल 
रूप यूक्ष्म होता है। सर्वप्रथम ईश्वर से सूक्ष्म तत्त्व ही आविर्भूत होते हैं। 
परन्तु इनसे स्थूल तत्वों का विकास होता है। इस प्रकार स्वामी जी 
सृष्टि की उत्पत्ति के सम्बन्ध में सृष्ठिवाद और विकासवाद दोनों को 
स्वीकार करते हैं। सृष्टि की वस्तुओं का वर्तमान स्वरूप तो सदियों के 
विकास का परिणाम है, परन्तु इनका प्रारम्भिक या मौलिक रूप यूक्ष्म है। 
इस प्रकार यूक्ष्म से स्थूल वस्तुओं का विकास वे स्वीकार करते हैं। उनकी 
विशेषता यह है कि वे ससार सम्बन्धी सृष्टिवाद और विकासवाद दो विरोधी 
सिद्धान्तों का भी अद्वैत परम्परा के साथ सफल समन्वय कर देते हैं। 


सृष्टि के सन्दर्भ में ब्रह्म की कारणता का एक विशेष अर्थ है, प्रथम 
तो यह कि ब्रह्म "निष्क्रिय', 'कूटस्थ' 'अचल', “अकर्ता? है एवं दूसरे यह 
कि कारण-कार्य का नियम देश-काल की परिधि में ही कार्य करता है 
जबकि ब्रह्म 'देशकालातीत” है। अत निर्विकल्प ब्रह्म की कारणता का भव्य 
अर्थ अधिष्ठान रूप होना है। यह निर्विकल्प ब्रह्म ही जब मायोपहित होकर 
सविशेष या सविकल्प ब्रह्म बनता है तो यही सृष्टि का 
अभिन्‍ननिमित्तोपादान कारण भी बन जाता है। 


कार्य एक घटना है जो अकारण नहीं घटती । इसके साथ ही यदि 
कारण है तो कार्य अवश्य घटित होगा | इस आधार पर यदि यृष्टि हो तो 
इसका सष्टा (ईश्वर) भी होगा। इसी आधार पर अद्वित वेदान्ती कहते हैं 
कि सृष्टि की व्याख्या ईश्वर के बिना नहीं हो सकती। यदि ससार है तो 
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इसका कर्ता ईश्वर भी है अन्यथा कार्य अकारण हो जाएगा। इसी तर्क 
को ही ध्यान में रखकर स्वामी जी कहते हैं -एक पत्थर गिरता है और 
हम पूछते हैं क्यों? इस क्‍यों के प्रश्न में एक मान्यता यह है कि कोई 
घटना अकारण नहीं घटती। इसका अर्थ यह है कि ससार की सभी वस्तुए 
या घटनाएँ कार्य-कारण नियम से आबद्ध हैं। प्रत्येक घटना अपने पूर्ववर्ती 
घटना (कारण) का कार्य है तथा अपने उत्तरवर्ती घटना (कार्य) का कारण 
है। इस प्रकार ससार श्रृखला में प्रत्येक कड़ी अपने पूर्ववर्त्ती कडी से 
जन्य है तथा उत्तरखर्ती कडी का जनक है। यह 'कार्य-कारण नियम! 
(जन्य-जनकत्व भाव) हमारे चिन्तन का अनिवार्य उपकरण है। इस 
कार्य-कारण नियम के विश्लेषण से स्पष्ट होता है कि यृष्ठि अकारण नहीं 
तथा स्रष्ठा बिना सृष्टि का नहीं। 


इस प्रकार स्पष्ट है कि सृष्टि यदि सत्य है तो इसका स्रष्ठ 
(ईश्वर) भी सत्य है। अन्यथा कार्य-कारण नियम का उल्लघन होगा । 
परन्तु कार्य-कारण नियम की भी सीमा है। यह नियम भी बुद्धि की देन 
है, जो बुद्धि के सभी विकल्पों के परे है। इस पर बौद्धिक नियम नहीं 
लागू किया जा सकता । अतीद्दरिय विषय बौद्धिक नियमों के परे है। इसी 
दृष्टि से स्वामी जी कहते हैं कि परम-तत्व या ईश्वर तो स्वयभू है। वह 
सबका कारण है, परन्तु स्वय अकारण है। 'ईश्वर स्वयभू है, अत अपने 
अस्तित्व का कारण स्वय है। वह पूर्णत स्वतन्त्र है। यदि स्वतत्र को भी 
कारणजन्य माने तों वह स्वतन्त्र नहीं परतन्त्र होगा, स्वाधीन नहीं पराधीन 
होगा ।” इस प्रकार स्वतत्र और स्वयभू ईश्वर अकारण है। 


ज्ञान-योग, रामकृष्ण मठ नागपुर पृ 49-20 
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आचार्य शकर जब सृष्टि की तुलना ब्रह्म से करते हैं तो ब्रह्म की 
तुलना में सृष्टि मिथ्या सिद्ध होता है क्योंकि ब्रह्म निरपेक्ष सत्‌ है 
निर्विकार, शाश्वत कूठस्थ और अनन्त है। इसलिए शकर ब्रह्म को 
'पारमार्थिक सत्‌? कहते हैं । "एकमेव हि परमार्थसत्य ब्रह्म”।॥' अर्थात्‌ 
ब्रह्द ही एक मात्र परमार्थ सत्य है। 


सृष्टि न आकाशकुसुम के समान अबृत, न स्वप्न के समान किसी 
व्यक्ति विशेष की वैयक्तिक रचना और भ्रान्ति है। साथ ही वह नित्य सत्‌ 
भी नहीं है। यह सत्‌ और असत्‌ से पृथक कुछ विशेष प्रकार की है। सत्‌ 
और असत्‌ दोनों विरोधी पद होने के कारण इसे “सदसद” कहना भी 
उचित नहीं है। इसलिए अद्वित वेदान्ती इसे 'अनिवर्चनीय” कहते हैं। 


अब यहाँ प्रश्न यह उठता है कि सृष्टि की रचना ईश्वर ने क्‍यों 
की ? सृष्टि के मूल में ईश्वर का क्‍या प्रयोजन हो सकता है? तो इसका 
उत्तर यह है कि ब्रह्म स्वय व्यक्तित्हहीन एव निर्गुण होने के कारण कोई 
प्रयोजन नहीं रखता। जब ब्रह्म को सृष्टि (जगत) के दृष्टिकोण से देखा 
जाता है तब, यह ईश्वर बन जाता है। यह ईश्वर सगुण ब्रह्म है। यह 
सृष्टि की उत्पत्ति करता है। ईश्वर सृष्टि की उत्पत्ति किस प्रयोजन की 
सिद्धि के लिए करता है? उत्तर में हम यह कह सकते हैं कि सृष्टि ईश्वर 
के लिए आवश्यक है। वह सृष्टि द्वाया ही अपनी अभिव्यक्ति करता है। 
ईश्वर एक महान मायावी है, जो सृष्टि की रचना करता है। यह सृष्टि 
उसी महान मायावी (अर्थात्‌ ईश्वर) की लीला है। 


श्री रामकृष्ण देव सृष्टि के विषय में एक गूढ रहस्य की बात कहते 
हैं। वह रहस्य यह है कि सृष्टि नित्य नहीं है। अब जो नित्य नहीं है 
उसका एक दिन नाश होगा ही एव नाश होने के उपरान्त पुन सृष्टि कहा 


' तैत्तिरिय उपनिषद्‌ शा भा 26 पृ 47। 
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से होगी? यदि यह कहा जाये कि ब्रह्म के भीतर से ही सृष्टि होगी 
अर्थात्‌ वह कार्य और कारण दोनो है, तब प्रश्न उठेगा कि तब तो उसके 
भीतर वैचित्रय को, अनेकता को स्वीकार कर लेना हुआ। यदि इस वैचित्रय 
को स्वीकार करते हैं तो अद्वैत हानि होती ढै और यदि अस्वीकार करते 
हैं, तो सृष्ठि असम्भव हो जाती है। इसीलिए अन्त में तथा वेदान्त में भी 
यह कहा जाता है, जब समस्त जगत्‌ लय को प्राप्त है, तब ईश्वर सृष्टि 
के बीजों को अपने भीतर सग्रह करके सखता है और चूकि यह बीज 
उसके स्वरूप से भिन्‍न नही है इसलिए वहाँ द्वैतापत्ति नहीं होती । 


श्री रामकृष्ण देव का कहना है कि जिसके भीतर से इस जगत्‌ की 
सृष्टि होती है, जिसमें यह जगत्‌ अवस्थित रहता है तथा अन्त में इस 
जगत्‌ का जिसमें लय होता है उसी को हम 'ब्रह्म कहते हैं, ईश्वर! 
कहते हैं। लेकिन, ईश्वर की यह यृष्टि कुम्हार की कुम्भसृष्टि के समान 
नहीं। कुम्हार जब घडा तैयार करता है तब वह उसे अपने भीतर से तैयार 
नहीं करता, वह बाहर के किसी उपादान से उसे बनाता है। कुम्हार यदि 
न भी रहे तो इससे घडे को न तो कोई क्षति होगी, न वृद्धि पर, जगत 
की सृष्टि इस प्रकार नहीं ढै। इस बात को समझाने के लिए ही उपनिषद्‌ 
कहते है कि जिससे इस जगत्‌ की उत्पत्ति होती है, जिसमें यह जगत्‌ 
स्थित है तथा जिसमें इस जगत्‌ का लय होगा, वही ईश्वर है, ब्रह्म है।' 

स्वामी विवेकानन्द कहते हैं कि विश्व में अनेकता या विविधता 
दिखलायी पडती है परन्तु, इसका आन्तरिक स्वरूप एकता है, क्योंकि 
सम्पूर्ण सृष्टि एक य्रष्टा (ईश्वर) की अभिव्यक्ति है। जिस प्रकार स्वर्ण से 
निर्मित विभिन्‍न आभूषण तत्त्वत स्वर्ण ही हैं, क्योंकि सभी स्वर्ण के ही 
विकार हैं, उसी प्रकार जड़-चेतन आदि विविधताओं भरी हुई सृष्टि तत्त्वत 
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एक ईश्वर की सृष्टि है। इसी दृष्टि से स्वामी जी कहते हैं कि बाह्य 
विविधता की दृष्टि से व्यक्तियों में, वर्णो में, ऊँच-नीच धनी-निर्धन 
देवता-मनुष्य, पशु आदि का भेद अवश्य दिखलायी देता है परन्तु 
आन्तरिक (तात्त्विक) एकता की दृष्टि से सभी में अभेद है।' सृष्टि के इसी 
क्रम के विपरीत क्रम से स्ृष्ठि का लय होता है। प्रलयकाल में सर्वप्रथम 
पृथ्वी का लय जल में होता है। तत्पश्चात्‌ जल का लय अग्नि में अग्नि 
का वायु में वायु का आकाश में तथा आकाश का आत्मा में लय होता 
है। यही उपनिषदों के आधार पर सृष्टि एव लय की प्रक्रिया है। 


श्री रमकृष्ण देव कहते हैं कि जब हम अबद्वित वेदान्त की दृष्टि से 
जगतृ्‌-रचना की बात सुनते हैं तब रचना का क्रम इस प्रकार देखते हैं- 
सबसे पहले हिरण्यगर्भ के रुप में ब्रह्म का आविर्भाव होता है। हिरण्यगर्भ 
मानव जगत्‌ का स्रष्ठा है। जगत्‌ की सृष्टि करने के उद्देश्य से ब्रह्म 
मानो एक व्यक्ति के रुप में आविर्भूत होता है। उसके पश्चात्‌ उसके ही 
भीतर से ही प्रथम सृष्टि आरम्भ होती है। पहले उसके भीतर से विद” का 
आविर्भाव होता है। वेद अर्थात्‌ समस्त ज्ञान का यूक्ष्म रूप, जो उसके 
भीतर पहले भाव रूप में आविर्भूत होता है। इसके पश्चात्‌ वह उसे स्थूल 
रूप देता है। स्थूल रूप का भी क्रम है। कहा गया है- 


तस्माद्‌ू वा एतस्मादू आत्मन आकाश सम्भूत । 
आकाशाद्‌ वायु वायोरग्नि अग्नेराप अद्ृभ्य पृथिवी। 


अर्थात्‌ उस आत्मा से ही आकाश उत्पन्न हुआ, आकाश से वायु 
वायु से अग्नि, अग्नि से जल, जल से प्रथ्वी। उसके पश्चात्‌ पचभूतात्मक 
विभिन्‍न प्रकृति अव्यक्त रूप से जो सृष्टि थी, उसे ही मानव सृष्टि का 


कम्पलीठ वर्क्स ऑफ स्वामी विवेकानन्द (खण्ड-4) पू 423 
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बीज सग्रह कर स्खना कह रहे हैं। आद्या-शक्ति इस सृष्टि को ईश्वर के 
भीतर से बाहर लाती है और प्रुन उसी में रख भी देती है। परमहस देव 
मकडी के जाल रचने से इसकी उपमा देते हैं। मुण्डक उपनिषद्‌ के शुरू 
में कहा गया है- 


यथोर्णनाभि सृजते गृहणते च यथा पृथिव्यामोषधय सभवन्ति। 
यथा सत पुरुषात्‌ केशलोमानि तथा5क्षरात्‌ सभवतीह विश्वम्‌ ।।' 


अर्थात्‌ जैसे मकड़ी अपने भीतर से ही जाले का विस्तार करती है 
तथा पुन उस जाले को अपने भीतर समेठ लेती है, उसी प्रकार ईश्वर भी 
अपने भीतर से इस जगत्‌ को प्रकाशित करता है और प्रुन॒ अपने भीतर 
ही उसे समेठ लेता है। श्री रामकृष्ण देव भी बूतातन्तु से ही ब्रह्म को 
सृष्टि का कारण बतलाते है। 


कुछ विद्वान आपत्ति उठते हैं कि यदि ईश्वर सृष्ठि का रचयिता है 
तो फिर सृष्टि भी ईश्वर की भाँति क्‍यों नहीं दिख पड़ती? दोनों के 
स्वरूपों में अन्तर क्यों पाया जाता है? इसका उत्तर यह है कि - जिस 
प्रकार अचेतन वस्तु को चेतन वस्तु यथा-गोमय से वृश्चिक और चेतन 
वस्तु, यथा-मनुष्य से नख केश आदि का विकास होता है, ठीक उसी 
प्रकार ईश्वर से सृष्टि की रचना होती है। आध्यात्मिक सत्‌ (ईश्वर) से 
भौतिक सत्ता (सृष्ठि) की उत्पत्ति को अद्वित वेदान्ती अनुचित एव 
अस्वाभाविक नहीं मानते । ईश्वर सृष्ठि का उपादान कारण और निमित्त 
कारण दोनों ही है। वह मूलत निष्क्रिय रझता है, किन्तु माया के कारण 
क्रियाशील प्रतीत हो जाता है। 


मुण्डकोपनिषद्‌ पृ 84 
” शारीरिक भाष्य ॥//2 


453 


जब तक हम अविद्या और श्रम से ग्रस्त रहेंगे हमारा पृथक 
अस्तित्व बना रहेगा और बाह्य जगत्‌ हमारे लिए एक वास्तविक तथ्य के 
रूप में ही सामने आएगा। भ्रम में रहते हुए हम श्रम के मूल कारण को 
नहीं जान सकते। पर ब्रह्म साक्षात्कार के कारण भ्रम का निवारण होते ही 
सृष्टि का अस्तित्व समाप्त हो जाएगा। ऐसी स्थिति में भ्रम और अभ्नम 
तथ्य और कल्पना सम्बन्धित सभी प्रश्न अप्रासगिक हो जाते हैं। 


स्वामी विवेकानन्द के अनुसार ईश्वर और सृष्टि में वही सम्बन्ध है 
जो हमारी आत्मा और शरीर में है। ईश्वर सृष्टि का यूक्ष्म व विभ्वु रूप है 
तथा सृष्टि ईश्वर का स्थूल रूप है। प्रारम्भ में चैतन्य अव्यक्त अवस्था में 
रहता है और क्रमश वही व्यक्त रूप में प्रकट होता है। अत विश्व में 
पाए जाने वाले समस्त चैतन्यों की समष्टि ही वह “अव्यक्त विश्वचैतन्य' 
है, जो उन विभिन्‍न रुपों में प्रकाशित हो रहा है, जिसे शास्त्रों में ईश्वर 
की सज्ञा दी गई है। प्रकृति ससीम है और आत्मा असीम है। अत प्रकृति 
के ऊपर आत्मा की विजय सुनिश्चित है। आत्मा में निहित अजेय शक्ति 
को विकसित कर हम प्रकृति पर आसानी से विजय-लाभ प्राप्त कर सकते 
हैं। 


विवेकानन्द ने सृष्टि की उत्पत्ति के जिस क्रम को स्वीकार किया है 
वह 'साख्य-दर्शन" के अधिक समीप है। समस्त जड़ पदार्थों का मूल 
उपादान कारण “आकाश तत्व” है और समस्त शक्तियों का मूल स्रोत 
प्राण” है। परन्तु, आकाश और प्राण की उत्पत्ति महत्‌ तत्त्व से हुई डै।' 
मन जड़ तत्व है। अत अन्तिम तत्व चैतन्य ही है। कुछ स्थलों पर स्वामी 
जी ने जड़ को शक्ति रूप माना है। “हम जिसे जड कहकर पुुकारते हैं 


' कम्पलीट वर्क्स ऑफ स्वामी विवेकानन्द (खण्ड-3) पृ 400-॥ 
* चही (खण्ड-2), पृ 209 
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उसके लिए यह प्रमाणित करना सम्भव है कि उसका अस्तित्व नहीं है। 
यह केवल शक्ति की ही विशेष अवस्था है। रुक्षता आदि जड़ात्मक गुण भी 
चैतन्य की ही विभिन्‍न स्तरों के स्पन्दन मात्र है।”' स्वामी जी मनस्तत्व 
और जड़ में आनुपातिक भेद ही मानते है। मन का स्थूल रूप जड 
और जड़ का सूक्ष्म रूप मन है। जड़ द्रव्य के विषय में स्वामी जी की 
यह धारणा प्राचीन मान्यताओं से तो भिन्‍न है परन्तु यह विज्ञानसम्मत 
प्रतीत होती है। 

(4) श्री रामकृष्ण एव विवेकानन्द के जगत्‌ एव सृष्टि सम्बन्धी 
विचारों की समीक्षा- 


उपनिषदों की भाँति आचार्य शकर भी एक ही परम सत्ता में 
विश्वास रखते हैं। उनके अनुसार ब्रह्म ही एक मात्र वास्तविक सत्ता है। 
आचार्य शकर सृष्टि को असत्‌ या अवास्तविक मानते हैं। अब प्रश्न है कि 
यदि सृष्टि असत्‌ है, तो सत्‌ या वास्तविक क्यों दीख पडता है? शकर 
इसका उत्तर स्वप्न की उपमा के आधार पर देते हैं। स्वप्न की घटनाएँ 
अवास्तविक होती है, किन्तु ये तब तक सत्‌ दिख पडती हैं जब तक 
व्यक्ति निद्रा में स्वप्न देखता रहता है। ज्योंहि नींद टूटती है त्योंहि ये 
घटनाएँ असत्‌ सिद्ध हो जाती हैं। इसी प्रकार जब तक व्यक्ति अज्ञान के 
वशीभूत रहता है, तब तक वह विश्व की वास्तविकता में विश्वास रखता 
है, किन्तु अज्ञान के प्रभाव से मुक्त होते ही उसे मूलसत्ता का ज्ञान होता 
है और वह विश्व की वास्तविकता से भी परिचित हो जाता है। ज्ञानी के 
लिए यह विश्व मिथ्या या अवास्तविक है और ब्रह्म ही एकमात्र वास्तविक 
है (ब्रह्म सत्य, जगन्मिथ्या?) 


' ज्ञान-योग पृ 50 
* कम्पलीट वर्क्स ऑफ स्वामी विवेकानन्द (खण्ड-6) पृ. 32 
* भारतीय दर्शन, पृ 58 
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अब यहाँ प्रश्न यह उठता है कि असत्‌ सृष्टि सत्‌ या वास्तविक 
क्यों दिख पड़ती है? इसका उत्तर यह है कि अज्ञानवश व्यक्ति एक ब्रह्म 
को सृष्टि के रूप में परिणत होता देखकर उसे भी ब्रह्म की भाँति सत्‌ या 
वास्तविक मान लेता है। किन्तु वास्तव में ब्रह्म यृष्टि में परिणत नहीं 
होता। सृष्टि ब्रह्म का वास्तविक रुूपान्तर नहीं है। यह तो ब्रह्म का एक 
आभासमात्र है। जिस प्रकार जादूगर की चाल समझने वाला व्यक्ति उसके 
चक्कर में नहीं आता, ठीक उसी प्रकार ज्ञानी भी सृष्टि को ब्रह्म का विवर्त 
मात्र मानकर इसे अवास्तविक समझ लेता है। 


सृष्टि की अवास्तविकता सिद्ध करने के लिए यहाँ पर एक भ्रम का 
उदाहरण दिया गया है। सृष्टि रस्सी में दिखाई पड़ने वाले सर्प के समान 
है। सर्प का आधार रस्सी है और सृष्टि का आधार ब्रह्म है। जिस प्रकार 
सर्प सससी के वास्तविक रूप को ढैँक देता है, उसी प्रकार "सृष्टि! भी ब्रह्म 
के वास्तविक रूप को छिपा देती है। जिस प्रकार रस्सी में दिख पडने 
वाला सर्प वास्तविक नहीं है उसी प्रकार ब्रह्म के रूप में दीख पडने वाला 
सृष्टि वास्तविक नहीं कहा जा सकता। 


आचार्य शकर तीन प्रकार की सत्ता मानते हैं-() प्रातिभासिक 
सत्ता (2) व्यावहारिक सत्ता और (39) पारमार्थिक सत्ता। प्रातिभासिक 
सत्ता क्षणिक हैं इसका खण्डन जाग्रत अनुभव द्वारा हो जाता है। 
व्यावहारिक सत्ता व्यावहारिक दृष्टिकोण से सत्य है। इसके अन्तर्गत आने 
वाली वस्तुओं को जाग्रत अवस्था में भी सत्य माना जाता है, किन्तु 
तार्किक युक्तियों द्वारा इनका खण्डन सभव है। पारमार्थिक सत्ता हर 
दृष्टिकोण से सत्य है। इसका खण्डन किसी प्रकार भी सभव नही है। यह 
विशुद्ध सत्ता है। ब्रह्म” पारमार्थिक सत्ता का उदाहरण है।' उपर्युक्त तीनों 


भारतीय दर्शन पृ 58 
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प्रकार की सत्ताओं में सृष्टि को व्यावहारिक सत्ता के अन्तर्गत रखा 
गया है। सृष्टि न तो स्वप्न या भ्रम की भाँति असत्य है और न ब्रह्म की 
भाँति सत्य। इसकी स्थिति इन दोनों के मध्य की है। यह स्वप्न या भ्रम 
से अधिक सत्य है और ब्रह्म से कम सत्य है। व्यावहारिक दृष्टिकोण से 
सृष्टि की सत्यता में विश्वास आवश्यक है। इससे हमें दैनिक में सफलता 
मिलती है। किन्तु॒ पारमार्थिक दृष्टिकोण से सृष्टि को असत्य कहा जाता 
है। 


श्री रामकृष्ण देव कहते हैं कि “जब तक ईश्वर का ज्ञान नहीं होता 
तब तक यह ससार सत्य दिखलाई पडता है। तब तक मनुष्य उन्हें 
भूलकर 'मैं-मेराः करते हुए माया में बद्ध होकर, कामिनी, काचन के मोह 
में मुग्ध होकर ससार में और भी डूबता जाता है। माया के कारण मनुष्य 
इतना अन्धा हो जाता है कि जाल में से भागने का रास्ता रहने पर भी 
नहीं भाग पाता। ससार इस क्षण है तो दूसरे क्षण नहीं। यह अनित्य है। 
जिन्हें तुम इतना 'मेरा-मेराः कह रहे हो, तुम्हारे आँखें बन्द करते ही वे 
कोई नहीं रहेंगे। ससार में कोई नहीं, फिर भी इतनी आसक्ति कि नाती 
के लिए काशी यात्रा नहीं हो पाती। कहते हैं-'मेरे बेठे हरि का क्‍या 
होगा ?” जाल में से निकलने की राह खुली है, फिर भी मछली भाग नही 
सकती। रेशम का कीडा अपनी ही लार से कोश बनाकर उसमें फसकर 
जान गँवा देता है। ससार इस प्रकार मिथ्या है, अनित्य है।”' 

श्री रामकृष्ण के अनुसार ब्रह्म ज्ञान होने पर ही सृष्टि का मिथ्यात्व 
समझ में आता है। सृष्टि की भावभूमि पर खड़े होकर उसे मिथ्या नहीं 
कहा जा सकता। परमहस देव कहते हैं- कि जो 'जगत्‌ को मिथ्या? कहता 
है वह क्‍या जगत्‌ के अन्तर्गत नहीं है? यदि वह जगत्‌ के अन्तर्गत है, 


' अमृतवाणी, पृ ॥7 
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तो वह मिथ्या है और यदि वह मिथ्या है तो उसकी सब बातें भी मिथ्या 
है। अत उसका यह कहना कि 'जगत्‌ मभिथ्या है”, यह बात भी मिथ्या 
हुई। लेकिन 'जगत्‌ मिथ्या) यह बात तो मिथ्या नहीं डहै। वेदान्त जो 
'जगत्‌ मिथ्या? कहता है उसका कारण यह है कि "एक उच्चतर भूमि पर 
आरूढ होकर निम्न भूमि को मिथ्या कहा जाता है।” जब तक मैं रज्जु में 
सर्प देखता दूँ, रस्सी को सर्प समझता हूँ, तब तक सचमुच के सर्प को 
देखने से जो अनुभव होता है, ठीक वैसा ही अनुभव होता है। साँप को 
देखकर जैसा भय होता है, वैसा ही भय होता है। अत इस अवस्था में 
साँप मिथ्या नहीं होता। साँप यदि मिथ्या होता तो भय नहीं होता। लेकिन 
यहाँ पर तो खासा भय हो रहा है। देखते ही हम डर के मारे भागते हैं, 
हृदय धडकने लगता है। अत इस अवस्था में साँप नितान्त सत्य है। इस 
सत्य को हम मिथ्या कहकर झुठला नहीं सकते। पर जब हमें रज्जु का 
ज्ञान होता है, जब हम रस्सी को जान लेते हैं, तब हम कहते हैं कि वह 
साँप नहीं, रस्सी है। इसलिए जब तक सर्प का ज्ञान नहीं होगा, तब तक 
यह सर्प मिथ्या नहीं है। अर्थात्‌ जब तक ब्रह्म को न जान लिया जाय 
तब तक जगत्‌ मिथ्या नहीं होता। 
निष्कर्ष - 

श्री रामकृष्ण देव कहते है कि वस्तुत सृष्ठि आकाशकुसुम या 
बध्या-प्ुत्र॒ की तरह मिथ्या नहीं है, वरन्‌ भ्रम की भाँति असत्‌ है। वे 
सृष्टि को कर्पूर के समान मानते हैं। जिस प्रकार कर्पूर के जलने पर कुछ 
भी अवशेष नहीं रहता, ठीक उसी प्रकार ब्रह्म-साक्षात्कार होने पर सृष्टि 
(जगत) का भी अवशेष विद्यमान नहीं रहता। सृष्टि भ्रम की भाँति अदृश्य 
हो जाती है। इसी तथ्य को दूसरे शब्दों में श्री रामकृष्ण देव ने इस प्रकार 
समझाने की चेष्टठ की है कि जब तक नमक जल से पृथक होता है, 
उसका पृथक्‌ अस्तित्व बना रहता है, पर जल के भीतर समाहित होने पर 
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उसका पृथक अस्तित्व समाप्त हो जाता है उसी प्रकार ब्रह्म ज्ञान प्राप्त 
होने पर सृष्टि का पृथक्‌ अस्तित्व समाप्त हो जाता है।! 


स्वामी विवेकानन्द भी आचार्य शकर के समान ही, सत्य की 
परिभाषा करते हुए कहते हैं कि जो देश काल और कार्य-कारण से 
अनवच्छिनन हो वही सत्य है।' यहाँ पर एक प्रश्न यह किया जा सकता है 
कि यदि एक निरपेक्ष सत्‌ है परम सत्‌ है, तो देश, काल कारणता के 
प्रत्यय कैसे उत्पन्न हो जाते हैं? यदि वे निरपेक्ष सत्‌ में नही है तथा 
यदि सृष्टि इन्हीं के माध्यम से होती है तो सृष्टि निरपेक्ष सत्‌ से स्वतत्र 
हो जाती है। किन्तु, उस अवस्था में ब्रह्म का एकवादी रूप खण्डित हो 
जाता है जो विवेकानन्द जी को अभीष्ट नही है। प्रत्युत्तर में स्वामी जी का 
कहना है- देश, काल और कारणता तात्विक सत्‌ नहीं है। कुछ आकार 
या रूपमात्र हैं जो किसी सन्दर्भ में त्तात्विक सत्‌ की अभिव्यक्ति के 
माध्यम हो सकते हैं! ये ऐसे रूप हैं, आकारिक माध्यम हैं, जिनके 
माध्यम से सृष्टि व्यक्त होती है। रुपया आकारिक माध्यम है वास्तविक 
सत्ता नहीं। किन्तु उसे असत्‌ नहीं कहा जा सकता क्योंकि वह स्वतत्र 
सत्ता की अभिव्यक्ति का माध्यम है। इस तथ्य को सागर तथा उसकी 
लहरों के माध्यम से स्पष्ठ किया जा सकता है- तरगें सागर में ही उठती 
हैं किन्तु सागर से भिन्‍न भी हैं। जब लहरें शान्त रहती हैं तो मात्र सागर 
रखता है किन्तु, इससे यह सिद्ध नहीं होता कि लहरें असत्‌ या भ्रामक हैं। 
सागर की अभिव्यक्ति का एक ब्ग, एक रूप लहरों का भी है। इसी 
कारण जब तक लहरें उठती खहती हैं वे सागर का वास्तविक चित्र ही 
प्रस्तुत करती हैं |ज्ञानयोग में विवेकानन्द कहते हैं "समुद्र की तरगों को 
लो। तरग अवश्य समुद्र के साथ अभिन्‍न है फिर भी हम उसको तरग 
कहकर समुद्र से पृथक रूप में जानते हैं। इस विभिन्‍नता का कारण क्‍या 
है? नाम और रूप। नाम अर्थात्‌ उस वस्तु के सम्बन्ध में हमारे मन में 
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जो एक धारणा रहती है वह और रूप अर्थात्‌ 'आकारः पर क्‍या हम 
तरग को समुद्र से बिल्कुल पृथक्‌ रूप में सोच सकते हैं? नहीं। कभी 
नहीं। वह तो संदैव इस समुद्र की धारणा पर ही निर्भर रहती है। यदि 
यह तरग चली जाय तो रूप ही अन्तर्हित हो जायेगा फिर भी ऐसी बात 
नहीं कि यह रूप बिल्कुल भ्रमात्मक था। जब तक तरग थी तब तक यह 
रूप भी था और तुमको बाध्य होकर यह रूप देखना पडता था। 


विवेकानन्द के जागतिक विचार आचार्य शकर के विचारों से मेल 
खाते हुए भी कुछ नवीनता लिए हुए हैं। उनके अनुसार जगत्‌ को पूर्णत 
असत्‌ नहीं माना जा सकता। ईश्वर एकमात्र सत्‌ है, किन्तु जगत्‌ ईश्वर 
की हीं यृष्ठि होने के कारण ईश्वरीय है और इस दृष्टि से वह भी सत्‌ 
है। विवेकानन्द के अनुसार अद्वित वेदान्त में प्रतिपादित जगत्‌ मिथ्यात्व का 
एक विशिष्ट अर्थ है। ब्रह्म के स्थायित्व तथा उसकी शाश्वतता के परिप्रेक्ष्य 
में जगत्‌ को मिथ्या कहा गया है| जगत्‌ अस्थायी तथा सतत्‌ 
परिवर्तनशील है। जगत्‌ में ऐसी अवस्था आती ही नहीं कि उसमें स्थायित्व 
हो। अत जगत्‌ का निश्चित शाश्वत तथा पूर्णतया निरप्ेक्ष स्वरूप निश्चित 
ही नहीं किया जा सकता । इस अर्थ में जगत्‌ मिथ्या है। किन्तु, जिस 
रुप में जगत्‌ है, जिस रूप में जगत्‌ की अनुभूति होती है वह उसकी 
वास्तविक अनुभूति है। 


जगत्‌ को उसकी वास्तविक अनुभूति के रूप में स्वीकार करते हुए 
वे व्यक्ति को कर्म में प्रवृत्त होने का उपदेश देते हैं। वे अपने देश एव 
उसके निवासियों को जाग्रत देवता के रूप में देखते हैं। किन्तु, जब वे 
विशुद्ध दार्शनिक अदाज में जगत्‌ की व्याख्या करते हैं तब एकमात्र सत्य 
'परम ब्रह्म” होता ढै। शेष सभी कुछ जगत्‌ आदि मिथ्या हो जाते हैं। 


अत यह स्पष्ट होता है कि श्री यामकृष्ण देव और विंवेकानन्द 
औपनिषदिक चिन्तन परम्पय से प्रभावित थे तथा उसे अपने तत्कालीन 
सामयिक परिवेश में व्यावहारिक बनाने का प्रयास कर रहे थे। 


अद्ठैत वेदान्तिक मायावाद की अवधारणा - 


माया का अर्थ एवं स्वरूप 
(7) माया की विशेषताएँ, 
(॥) माया की शक्तियाँ 
(॥) माया और अविद्या 
2 श्री रामकृष्ण के अनुसार माया का स्वरूप 
3 विवेकानेन्द के अर्नुसार माय का स्वरूप 
5 मायावाद तथा श्री रामकृष्ण एवं विवेकानन्द के विचारों 
की समीक्षात्मक व्याख्या 
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अद्वित वेदान्तिक मायावाद की अवधारणा 


माया की अवधारणा अद्वैत वेदान्त के रहस्य की कुजी है। इसके 
ज्ञान के बिना कोई व्यक्ति अद्वैत वेदान्तिक परमसत्ता की अवधारणा को 
नहीं समझा सकता। समस्त भारतीय दार्शनिक सम्प्रदायों की भाति अद्वित 
वेदान्त भी इस बात पर सहमत है कि अविद्या, अज्ञान, माया, श्रमादि का 
अस्तित्व अनादि काल से है। अविद्या या माया बहुत थोड़े से अतर के 
साथ पर्यायवाची ही हैं। वह अनादि है, लेकिन अनन्त नहीं है वरन्‌ सान्‍्त 
है क्योंकि इसका विनाश सम्भव है। जहा शकराचार्य के अनुसार भ्रम पर 
आधारित दृष्टिकोण बदलकर उसे सत्य पर आधारित करना ही अविद्या 
निवृत्ति के लिए पर्याप्त है, वहीं जैन दार्शनिक कहते हैं कि दृष्टिकोण का 
बदलना ही पर्याप्त नहीं है हमारी ज्ञान-शक्तियाँ कर्म-पुदूगलों के आत्मा 
में प्रवेश करने के कारण सीमित हो गयी हैं। कर्म-पुदूगलों को वास्तविक 
रूप से आत्मा से बाहर करना होगा। जैसे-पेठ में गये जहर को बाहर 
किया जाता है अथवा पैर में धसे काटे को बाहर निकालना होता है। 
प्र्येक भारतीय दाशीनिक सम्प्रदायों में अविद्या निवृत्ति की पद्धतियों 
अलग-अलग हैं, लेकिन सभी भारतीय दार्शनिक सम्प्रदाय अविद्या के 
अस्तित्व को स्वीकार कर उसकी पूर्ण निवृत्ति के लिए कटिबद्ध हैं। 


(4) माया का अर्थ एव स्वरूप - 


“माया' शब्द सस्कृत वाइगमय का एक सारगर्भित शब्द है जिसका 
पर्याय अन्य वाइ्गमर्यों में दुर्लभ है। इसकी व्युत्पत्ति कई प्रकार से की 
गयी है और की जा सकती है - 


[मा + आ + या + घ +घज््‌ अथीतू, जो “मा” (नहीं) है और 
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'आया? है वह माया है। शैव दर्शन में इसकी व्याख्या करते हुए कहा गया 
है- "*मात्यस्या शक्‍तवात्मना प्रलये सर्व जगत्‌सृष्ठो व्यक्तिमायातीति 
'माया?, अथीत्‌ प्रलय दशा में जिसको समस्त जगत्‌ शक्ति रूप में मापा 
जाता है और सृष्टि दशा में जो अभिव्यक्त होती है वह माया है। इस 
प्रकार माया का अर्थ 'जगत्‌ की मूल प्रकृति? है। 

ए्‌- मा + या। मा 55 जो कुछ (यत॒किचित) अर्थीत माया का अर्थ 
'न-सत्‌” या “नासत्‌” है। प्लेटे के शब्दों में इसे मी-यान (१४०८-०७) कहा 
गया है। यहाँ |४७ का अर्थ ]णा 0थाड़ है और ०7 का अर्थ 75४० है। 
अथीत्‌ १४९-०॥ से प्लेटो का तात्पर्य अनस्तित्व (१० 9था्) है। 


पा- मा & मापना। अथीत्‌ “मीयते या सा माया?। अर्थात्‌ जो 
मापा जाता है वह माया है। आधुनिक विज्ञान ने भी माना है कि जो 
मापनीय है वह वास्तविक है और जो वास्वतिक है वह मापनीय है। 

इसी मत का प्रारभिक स्वरूप मायावाद में मिलता है जिसके 
अनुसार जो कुछ मेय €ृश या ज्ञेय विषय) है वह वास्तविक (माया) है 
और जो वास्तविक (माया) है वह मेय है। इसी तथ्य को सशोधित और 
परिवर्द्धि करते हुए जर्मन निरपेक्ष-प्रत्ययवादी दार्शनिक हेगेल ने कहा था 
- बोध ही सत्ता है और सत्ता ही बोध है। 

५- ब्रह्मवैवर्त पुराण के 27वें अध्याय में माया की व्युत्पत्ति इस 
प्रकार की गयी है - 

“माश्च मोहार्थ वचन याश्च प्रापण वाचक 

ता प्रापयति या नित्य सा माया प्रकीर्तिता ॥॥” 


'मा! का अर्थ मोह है और 'या? का अर्थ प्रायण (प्राप्त कराने 
वाला) है। जो मोह को प्राप्त कराता है वह माया है। इस दृष्टि से माया 
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के साथ मोह शब्द भी जुड गया है और लोक व्यवहार में मोहमाया और 
मायामोह शब्द प्रचलित हो गये हैं। किन्तु, ये शब्द वास्तव में माया का 
अर्थ बताते हैं और माया का सबध मोह से जोड़ते ढैं। जिससे लोग मुग्ध 
होते हैं (मुद्दान्ति) वह मोहमाया या माया है। 

५- माध्व वेदान्त के अनुसार - 

मय + अण्‌ -- माय (अथीत “मय” यानी प्रकृष्ठ) 

मय + ठापू (आ) -- (अजाद्यस्य ठाप) स्त्री प्रत्यय 

न माया 

अथीत्‌ माया जगत्‌ की मूल प्रकृति है। 
(4) 0) माया की निशेषताएँ-- 

माया शब्द का प्रयोग प्राय सभी भारतीय दर्शनों में हुआ है, 
लेकिन मायावाद मूलत वेदान्त का सिद्धान्त है। अद्धैत वेदान्त से भिन्‍न 
मतावलम्बी दर्शन माया का प्रयोग असत्‌, इब्रजाल, भ्रम, स्वप्न रहस्य 
मोह आदि अर्थों में करते हैं, लेकिन अद्वित वेदान्त माया शब्द को इन 
अर्थों से भिन्‍न अर्थों में प्रयुक्त करता है। अद्वित वेदान्त में माया शब्द का 
प्रयोग मुख्यत तीन अर्थों में हुआ है जो "विद्यारण्य स्वामी” कृत “पचदशी” 
में इस प्रकार वर्णित है - 


“'तुच्छा निर्ववचनीया च वास्तवी चेत्यसौ त्रिधा। 
ज्ञेया माया त्रिभिवबोधि श्रौतयौक्तिक लौकिक ।॥? 


माया को तुच्छ, अनिर्ववनीय और वास्तविक जानना चाहिए। श्रुति से 
ज्ञान होता है कि माया तुच्छ है, युक्ति से ज्ञात होता हैं कि माया 
अनिर्वचनीय है अर्थात्‌ सतू, असत्‌ से विलक्षण है और प्रत्यक्ष से ज्ञात 
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होता है कि माया वास्तविक है। इस प्रकार माया की अवधारणा में () 
तुच्छ अर्थात्‌ अलीकता या नितान्त असत्‌ (2) अनिर्वचनीयता या 
सद्‌-असद्‌ से विलक्षणत्व और (3) वास्तविकतासे तीन प्रत्यय सपुटित हैं। 
पासमार्थिक दृष्टि से जगत्‌ असत्‌ है क्योंकि परमार्थत एकमात्र ब्रह्म ही 
सत्य है। व्यावहारिक दृष्टि से जगत्‌ सत्‌ है और जगत्‌ का अस्तित्व भ्रम 
या स्वप्न के समान नहीं है। 


शकराचार्य ने माया को जगत्‌ की उत्पत्ति का कारण बताते हुये 
उसके विशेषणों की इस प्रकार गणना किया है - 


“अव्यक्तनाम्नी परमेश शक्ति अनाद्यविद्या त्रिगुणात्मिका परा। 
कार्यानुमेया सुधियैव माया माया जगतूसर्वमिद प्रसूयते ॥॥?” 


माया की विशेषताओं को निम्नवत्‌ दिखाया जा सकता है - 


[- साख्य की प्रकृति की तरह माया जड़ और अचेतन है। साख्य की 
प्रकृति जिस प्रकार पुरूष से भिन्‍न है उसी प्रकार माया भी ब्रह्म से भिन्‍न 
है। किन्तु, प्रकृति की तरह माया न तो वास्तविक है और न ही स्वतत्र। 


ए- माया ब्रह्म की शक्ति है। यह पूरी तरह से ब्रह्म पर निर्भर है। 
वह उससे स्वतत्र नहीं हो सकती। माया और ब्रह्म के बीच तादात्म्य सबध 
है, जिसे 006 066 0७कथभाव&ा 70200) कहा जाता है। 


पा- माया ब्रह्म की शक्ति होने कारण अनादि है। यह सान्‍्त है 
क्योंकि ज्ञान प्राप्ति के बाद इसका अन्त हो जाता है। 


[५- माया भावरूप है। यह यथार्थ नहीं है। माया के दो पहलू हैं- 
(।) निषेधात्मक पहलू, जिसमें वढ़ सत्‌ वस्तु का आवरण है और उसको 
छिपाये रहती है और (2) भावानात्मक पहलू जिसमें में वह ब्रह्म के 
विक्षेप के रूप में जगत्‌ की सृष्टि करती है। वह अज्ञान भी है और 
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मिथ्या ज्ञान भी। 


५- माया अनिर्वचनीय शक्ति है क्योंकि वह न सत्‌ है न अस्त है 
और न दोनों। वह सत्‌ नहीं है क्‍योंकि ब्रह्म से भिन्‍न कोई सत्ता सत्‌ 
नहीं है। वह असत्‌ नहीं है क्योंकि जगत्‌ को प्रक्षेपित करती है। इसे 
सद्‌-असद्‌ कहना वदतोव्याघात है। अत माया सदसद्‌ निर्वचनीय है। 


“ना सद्रूपा न तद्गरूपा मायानेवोभयात्मिका | 
सद्सद्भ्या निर्वाच्या मिथ्याभूता सनातनी।॥।? 
श्‌- माया व्यावहारिक और विवर्त-मात्र है। 


शाा- यद्यपि माया का विषय और आश्रय दोनों ब्रह्म हैं फिर भी ब्रह्म 
इससे अप्रभावित रहता है। जैसे - जादूगर स्वय अपनी जादू से अप्रभावित 
रखता है। 

शागा- माया त्रिगुणात्मिका है। अत इसका सत्व. रज और तम 
युक्त होना आवश्यक है। इन्हीं तीन गुणों के कारण जगत्‌ में वैभिन्‍य 
आता है। ये तीनों ग्रुण माया के विशेषण होते हुये भी उसके स्वरूप ही 
हैं क्योंकि, इसके बिना माया का कोई अस्तित्व नहीं है। 

ए(- भाव रूप होते हुए भी माया ब्रह्म-ज्ञान के अनन्तर नष्ट हो 
जाती है। अत ज्ञान के द्वाय भी उसे वैसे नहीं जाना जा सकता है,जैसे 
प्रकाश से अधकार को नहीं जाना जा सकता है- 

“अज्ञान ज्ञातु मिच्छेद, यो ज्ञानेनात्ममूढधी । 
स तु बून तम पश्येद्दीपनोत्तम तेजसा ॥”? 


इस प्रकार माया की इन विशेषताओं द्वारा शकर एव अन्य अद्धित 
वेदान्तियों ने यह दिखाने का प्रयास किया है कि एक मात्र ब्रह्म ही सत्‌ 


65 
है। माया रूपी जगत्‌ का कोई अस्तित्व नही है। 
। (0) भाया की शक्तियाँ - 
शकराचार्य के अनुसार माया की दो शक्तियाँ हैं- 
“शक्ति द्वयम्‌ ही मायया विक्षेपावृन्तिरूपकम्‌ | 
विक्षेपशक्तिलिंगम्‌ ब्रह्मणान्त जगत्‌ सृजेत ॥। 
(7) आवरण (2) विक्षेप 
आवरण-शक्ति के द्वारा माया वस्तु के वास्तविक स्वभाव व स्वरूप 
को ढैक लेती है तथा विक्षेप शक्ति के द्वाया वस्तु पर दूसरी वस्तु का 
आरोपण कर देती है। जिस प्रकार जादूगर अपने जादू के बल से ककड 
के असली स्वरूप को ब्क कर उसकी जगह चादी के सिक्‍के को दिखाता 
है वही नवीन वस्तु की कल्पना है। ठीक इसी प्रकार माया ब्रह्म के आपसी 
स्वरूप को ढँककर उसमें जगत्‌ का आरोपण कर देती है - आवरण 
(निषेधात्मक), विक्षेप. (भावानात्मक), एक तीसरी शक्ति 'असली शक्ति” 
भी है, जिसका कार्य दूषित करना है। अर्थात्‌ यह जगत्‌ को दु खमय बना 
देती है। 


।॥ (7) माया और अविद्या - 


शकर ने “अविद्याः तथा "माया? शब्दों के प्रयोग में कोई विशेष भेद 
नहीं किया, किन्तु परवर्ती अद्वैतवादी दोनों के मध्य भेद करते हैं। जहा 
एक ओर माया ईश्वर की “कार्योपाधिश्य जीव कारणोपाधिरीश्वर ? 
उपाधि है, दूसरी ओर, अविद्या व्यक्ति की उपाधि है। “विद्यारण्य” के 
अनुसार - माया में ब्रह्म का वह प्रतिबिम्ब रूप जो विशुद्ध सचरण से 
युक्‍त है, ईश्वर है, दिखता है- एव अविद्या में ब्रह्म का वह प्रतिबिम्ब रूप 
जिसमें रजोगुण तथा तमोगुण भी उपस्थित है जो जीव अथवा जीवात्मा है 
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प्रतिबिम्बित होता है। जो सर्वोच्च ब्रह्म है वह विशुद्ध प्रतिबन्ध के साहचर्य 
से तब निम्न-श्रेणी का ईश्वर बन जाता है जब कोई इसके विषय में 
विचार करता है। यह जगत्‌ ईश्वर के स्वरूप की अभिव्यक्ति है. यह 
मनुष्य के तार्किक मस्तिष्क के ऊपर भी सापेक्ष रूप से निर्भर है। जगत्‌ 
की वस्तुए दोनों ही प्रकार की हैं, अर्थात्‌ दैवीय मस्तिष्क के विचार तथा 
मानवीय-ज्ञान के प्रस्तुत विषय। 


ईश्वर को जगत्‌ का निमित्त कारण कहा गया है साथ ही जगत्‌ 
जिसका ईश्वर की निजी आत्मा के साथ सबध है, अविद्या के द्वाय निर्मित 
भी कहा गया है। ब्रह्म और माया विश्व के अन्दर विद्यमान हैं और जगठ 
के उपादान कारण हैं। दोनों ढी एक सूत्र में आबद्ध हैं एक यथार्थ है 
और दूसरा विवर्त्त (आभास) । 


माया में सत्व-गुण की प्रधानता ढै जबकि अविद्या में तमोग्रुण की। 
किन्तु, शकर के अनुसार जब हम विषय की दृष्टि से विचार करते हैं तो 
'माया? शब्द का तथा जब विषयी की दृष्ठि से विचार करते हैं तो 'अविद्या 
शब्द का प्रयोग करते हैं। वस्तुत ब्रह्म और जीव की तरह माया और 
अविद्या एक ही हैं। 


प्रश्न उठता है कि क्‍या मायावाद औपाधिक शक्तिवाद है? इसका 
उत्तर है - हाँ। उपाधि का सम्प्रत्यय मायावाद का केब्द्र-बिन्द्रु है जिसके 
बिना मायावाद को नहीं समझा जा सकता। जब कोई पदार्थ अपने में 
विद्यमान गुणों की तरह उनका आरोप अपने सबधी में करता है तब उस 
पदार्थ को उपाधि? कहते हैं। जैसे- गुड़हल का पुष्प स्फटिक की उपाधि है 
क्योंकि यह प्रुष्प अपने में विद्यमान लाल रग को अपनी ही तरह अपने 
सबधी स्फटिक में आरोपित कर देता है। उसी प्रकार माया वस्तुत ब्रह्म 
की उपाधि है। वह अपने गुणों का आरोपण ब्रह्म में कर देती है। इसी 


67 
कारण ब्रह्म के दो रूप हो जाते हैं। 


(।) मायायुकत ब्रह्म या निरूपाधिक ब्रह्म (स्वरूप लक्षण) - 
'सत्यज्ञानमनन्तम्‌ ब्रह्म! । 


(2) मायामुकतब्रह्म या सोपाधिक ब्रह्म (तठस्थ लक्षण) - 
'जन्माद्ययस्य यत ? | 


माया व्यवहारत सत्‌ और परमार्थव असत्‌ है तथापि यह ब्रह्म के 
ससर्ग में है। यह सयोग या ससर्ग साख्य की तरह प्रकृति-पुरूष सयोग 
नहीं है बल्कि यह आभासिक सयोग है। अथीत्‌ यह प्रतीत होता है 
लेकिन, वस्तुत होता नहीं है। आभासिकता ब्रह्म की लीला है। अत 
लीलावाद मायावाद ही है। 


वस्तुत माया को बुद्धितत्व से गम्य नहीं कहा जा सकता क्‍योंकि 
बुद्धि कार्य रूप है। सृष्टिक्रम में उसका आविर्भाव हुआ है और यह 
आविर्भाव प्रधानत माया के ही सत्वगुण से हुआ है। अद्धैत वेदान्त की 
सृष्टि-मीमासा में माया के राजसिक पक्ष से पचप्राणों की उत्पत्ति 
सत्वपक्ष! से अन्त करण और ज्ञानेन्द्रियों की उत्पत्ति एव 'तमसृपक्ष' से 
नत्मात्राए एव महाभूतों की उत्पत्ति बतलाई गई है। इस प्रकार बुद्धि एक 
कार्य है, रचना है, सृष्टि है जिसका कारण माया है। सक्षेप में माया ही 
संसार की सृष्टि और सृष्टिकर्ता तथा समस्त सासारिक व्यवहारों की 
व्याख्या है। 


(2) श्री रामकृष्ण के अनुसार माया का स्वरूप - 


श्री रामकृष्ण देव भी शकर की ही भाति माया को ब्रह्म की अभिन्‍न 
शक्ति मानते है, जो ब्रह्म के तठस्थ लक्षण- 'यतो वा इमानि भूतानि 
जायन्ते के सन्दर्भ में उसकी कार्यकरणात्मिका शक्ति है। यही शक्ति 
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आद्या-शक्ति माँ, काली आदि सज्ञाओं से अभिह्ठित है। ब्रह्म की शक्ति के 
रूप में माया की कल्पना परम्परागत औपनिषदिक दर्शन में प्राप्त है। 
माया का यह शास्त्रीय रूप है। स्वामी रामकृष्ण भी अपनी माया-सम्बन्धी 
विचार इसी पृष्ठभूमि में अभिव्यक्त करते हैं। 


श्री रमकृष्ण देव जी के अनुसार माया, जीवन और जगत्‌ का एक 
तथ्य है. कोरा सिद्धान्त नहीं। उस तथ्य को चाहे हम जड़ कहें या चेतन 
वस्तुस्थिति वही रहेगी अर्थात्‌ हमारे कथन से वस्तुस्थिति में कोई अन्तर 
नही पडता। हम यह नहीं कह सकते कि उनका भाव है, हम यह भी 
नहीं कह सकते कि उनका अभाव है। हम यह नही कह सकते कि वे 
एक हैं और न ही यह कह सकते हैं कि वे अनेक हैं। प्रकाश और 
अन्धकार की सह-स्थिति यहाँ शाश्वत है जो अपृथक और अविभाज्य है। 
यह एक तथ्य है और एक ही समय तथ्य नहीं भी है, जाग्रत है और 
उसी समय सोया भी है-यह तथ्यात्मक विवरण है और इसे ही “माया? 
कहते हैं।! यही वचन-विन्यास के परे अनिर्वचनीय है। यह अद्वित की 
अनिवर्चनीयता की एक नयी व्याख्या है। माया का स्वरूप श्री रामकृष्ण 
देव के मत में ठीक आचार्य शकर का स्वीकृत रूप जैसा न होकर वैष्णव 
आचार्यों से मिलता-ज़ुलता है। विद्या-माया और अविद्या-माया के भेद से 
माया दो प्रकार की है। प्रथमा ईश्वर प्राप्ति में सहायिका है एव द्वितीया 
विषय बुद्धि को उत्पन्न कर ईश्वर स्वरूपवर्तिका है। 


टीचिग्स ऑफ यामकृष्ण पृ० ॥2 
वही पृ० 2 
” ज्ञाननयोग रामकृष्ण मठ नागपुर पू० 58 
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(3) --  विवेकानन्द के अनुसार माया का स्वरूप - 


स्वामी विवेकानन्द जी माया के स्वरूप के बारे में प्रश्न उठाते हुये 
कहते हैं कि माया न सत्‌ है और न असत है, इसका क्या अर्थ है? 
'जगत्‌ मिथ्या है? इसका क्या अर्थ है? स्वामी जी कहते हैं “इसका अर्थ 
है कि उसका निरपेक्ष अस्तित्व नहीं है।” प्राय लोग श्रान्तिवश माया को 
भ्रम कहकर उसकी व्याख्या करते हैं। अतएव जब हजगत्‌ को माया कहते 
हैं तो उसे भी भ्रम ही कहकर उसकी व्याख्या करनी पडती है। परन्तु, 
माया को भ्रम के अर्थ में लेना ठीक नहीं हैं माया कोई विशेष सिद्धान्त 
नहीं है। वह तो- यह ससार जैसा है- केवल उसका तथ्यात्मक कथन है।' 


स्वामी विवेकानन्द कहते हैं कि माया वस्तुत नामरूप के सिवाय 
और कुछ नहीं है। यदि नामरूप का त्याग कर दिया जाय तो परमतत्त्व 
ही अवशिष्ट रह जायेगा। जो भी पार्थक्य और परिवर्तन प्रतीत होता है वह 
उस नामरूप के कारण ही होता है। इसी को दूसरे शब्दों में देश काल 
व निमित्त कहते हैं। अद्वैत वेदान्त के समान स्वामी जी भी माया की 
सद्सदूनिर्वचनीयता करते हैं। “माया के विषय में न तो यह कहा जा 
सकता है कि उसका अस्तित्व नहीं है क्योंकि, उसी ने समस्त भेद उत्पन्न 
किए हैं, न हीं इसके विषय में यह कहा जा सकता है कि उसका 
अस्तित्व है. क्योंकि, वह संदैव दूसरे पर ही आश्रित रहती है?” यद्यपि 
परमार्थत उसका अस्तित्व नही है, फिर भी व्यवहार में उसे अनिर्वचनीय 
कह सकते हैं। 


' ठीचिग्स ऑफ रामकृष्ण पृ० 2 
* थॉठ्स ऑफ वेदान्त पृ० 9 
” वही, (खण्ड 2) पृ०0 275-76 
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माया मनुष्य जीवन और जगत्‌ के सापेक्षित अस्तित्व का प्रतिपादन 
करती है। “जगत्‌ सत्‌ और आभास तथा निश्चय और श्रम का एक 
अपरिभाष्य मिश्रण है।' माया शब्द का यह तात्पर्य नहीं है कि जगत्‌ 
'विशुद्ध-भ्रम” या 'विश्रम” है। "माया? शब्द का केवल यही अर्थ है कि यह 
असगतियों और व्याघातों से परिपूर्ण है। अत यह सत्‌ नहीं हो सकता। 
स्वामी जी अपने व्याख्यान में स्पष्ट शब्दों में कहते है कि 'जगत्‌ न सत्‌ 
हैं और न असत्‌ ही। तुम इसे सत्‌ नहीं कह सकते क्योंकि वास्तविक रूप 
में सत्‌ वहीं हो सकता है जो देश और काल से अतीत हो तथा स्वयभू 
हो। इतना होते हुए भी जगत्‌ के भीतर कुछ न कुछ सत्‌ अवश्य पाया 
जाता है। अत हम कह सकते है कि इसके भीतर आभासी सत्‌ है।” 
इसके विपरीत ब्रह्म पूर्ण सत्‌ है क्‍योंकि वहाँ विरोध, व्याघात या असगति 
नाममात्र के लिए भी नहीं है। वहाँ सभी असगतियों का शमन हो जाता 
है। 


उपर्युक्त बातों से यह अर्थ कदापि नहीं निकाल लेना चाहिए कि वह 
वस्तु जिसमें असगतियाँ या विरोधाभास पाए जाते हैं वह बिल्कुल निरर्थक 
है। ससार की कोई वस्तु सार्थक है या निरर्थक है, यह इस बात पर 
निर्भर करता है कि उसके प्रति हमारा दृष्टिकोण क्‍या है? अथवा व्यवहार 
में हम उस वस्तु का किस प्रकार प्रयोग करते हैं? विज्ञान का एक 
उदाहरण देते हुए स्वामी जी कहते हैं कि आक्सीजन और हाइड्रोजन 
मिलकर एक ऐसे गैस का भी निर्माण कर सकते हैं जो विनाशकारी अग्नि 
को उत्पन्न करती है।' माया शब्द का प्रयोग बहुधा अज्ञान असत्य, मोह 
लोभ, आसक्ति, बन्धन, वासना, काम इत्यादि भावनाओं के लिए किया 


' हार्वर्ड के दर्शन परिषद में दिए गए भाषण से 25 मार्च 896 
* सेलेक्टेड वर्क्स, पू0 05 
* श्री रामकृष्ण के सिद्धान्त (गॉस्पेल) पृ० 94 
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जाता है। यही कारण है कि साधु, सन्‍त और दाशीनिक लोग माया के 
त्याग का पाठ पत्चते है। लोग कहते हैं कि ससार-त्याग से ही हमें मोक्ष 
की प्राप्ति हो सकती है। स्वामी विवेकानन्द के अनुसार यह नियाशावादी 
दृष्टिकोण है। जगत्‌ में सर्वत्र बुााईया ही नहीं पाई जाती, यह सत्‌ृ-असत्‌ 
पुरूष-प्रकृति, स्वतत्रता-परतत्रता और बुद्धि-वासना दोनों का समुच्चय है। 
“हमें माया के साथ संघर्ष करते हुए उस वस्तु तक पहुँचना है जो माया 
से अतीत है।” यह सोचकर कि जगत्‌ में अशुभ पाया जाता है जगत्‌ का 
परित्याग नहीं करना चाहिए। जो मनुष्य यह कहता है कि 'ससार को पूर्ण 
मगलमय हो जाने दो, तब मैं कार्य करूगा और आनन्द भोगूगा, उसकी 
बात उसी व्यक्ति की तरह है जो गगातठ पर बैठकर कहता है कि जब 
इसका सारा पानी समुद्र में पहुँच जाएगा तब मैं इसके पार जाऊँगा। 
दोनों बातें असभव हैं।”' मोक्ष का मार्ग माया के साथ ही नहीं, वह 
माया के विरुद्ध है। हम प्रकृति के सहायक रूप में जन्म नहीं लिए हैं 
वरन्‌ प्रकृति के विरोधी होकर जन्म लिए हैं। “मानव-जाति का इतिहास 
प्राकृतिक नियमों के साथ उसके युद्ध का इतिहास है और अन्त में मनुष्य 
ही प्रकृति पर विजय प्राप्त करता है।” अत विवेकानन्द निराशावादी न 
होकर पूर्ण आशावादी विचारक हैं। 


विवेकानन्द के अनुसार माया जीवन का एक तथ्य है। इसके द्वारा 
हमें पता चलता है कि जगत्‌ की यथावत स्थिति क्‍या है? ससार की 
सभी वस्तुए स्थित है। इनका ज्ञान हमें होता है, यह तथ्य है, इसे 
अस्वीकार नहीं किया जा सकता। अत जगत्‌ की तथ्यात्मक स्थिति का 
ज्ञान हमें माया के कारण ही होता है। इससे यह स्पष्ट होता है कि जगत्‌ 
में विभिन्‍न प्रकार के पदार्थ स्थित है। जगत्‌ के सभी पदार्थों को यथावत 


ज्ञान-योग, रामकृष्ण मठ नागपुर (6 वाँ सस्करण) पृू० 56 
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स्थित स्वीकार किए बिना हम जगत्‌ के सम्बन्ध में कुछ भी नहीं सोच 
सकते न किसी सिद्धान्त का प्रतिपादन कर सकते हैं। जगत्‌ की कोई भी 
व्याख्या जागतिक-वस्तुओं को स्थित मानकर ही सम्भव है। यदि मान लें 
कि जगत्‌ भ्रम है, इसकी सत्ता नहीं है, यह तो प्रतीति है परमार्थ नहीं 
कल्पित है वास्तविक नहीं तो हम जगत की व्याख्या नहीं कर सकते। 
अत किसी भी व्याख्या के लिए आवश्यकता है कि व्याख्येय विषय की 
स्थिति को स्वीकार करें। ससार भौतिक और आध्यात्मिक विषयों से भय 
है, यह एक तथ्य है जिसे माया कहते हैं। इस प्रकार माया ससार का 
सिद्धान्त नहीं वरन्‌ जगत्‌ का तथ्यात्मक (यथास्थिति का) विवरण है।' 


इस तथ्यात्मक विवरण की विशेषता यह है कि इससे हमें वियेधों 
और व्याघातों का बोध होता है। विश्व बड़ा ही विचित्र है, यह विरोधों से 
भरा है। सुख का विरोधी दुख, शुभ का विदयोेधी अशुभ, दिन का विरोधी 
रात, जीवन का वियेधी मृत्यु सभी विद्यमान हैं। इस प्रकार ऐसी कोई 
वस्तु नहीं, ऐसा कोई धर्म नहीं जिसका विरोधी वस्तु या धर्म न विद्यमान 
हो। यदि जन्म सत्य है तो उसका विरोधी मरण भी बिल्कुल सत्य है। 
जगत्‌ की इस तथ्यगत स्थिति को हमें स्वीकार करना है। यही वास्तविक 
तथ्यात्मक विवरण है। प्राय हम एक ही पक्ष को देखते हैं और 
उसके विरोधी विपक्ष पर ध्यान नहीं देते- यह तथ्यात्मक विवरण नहीं। 
जगत्‌ के इस तथ्यात्मक विवरण की अभिव्यक्ति सरल नहीं। अभिव्यक्ति 
सकायत्मक या नकायत्मक होती है। हम भावात्मक या निषेधात्मक भाषा 
के माध्यम से ही किसी तथ्य को अभिव्यक्त करते हैं परन्तु जहा भाव 
और उसका विरोधी अभाव एक डी साथ समान रूप से दिखाई पछे इसे 
अभिव्यक्त करना असाधारण कार्य है। ऐसी असाधारण स्थिति के लिए 


' स्वामी विवेकानन्द के लब्दन में दिये गये भाषण से उद्धुत 896 
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असाधारण भाषा का प्रयोग करना होगा। यह असाधारण भाषा का प्रयोग 
“अनिर्ववनीय” कहलाता है। 'अनिर्वचनीय” वही है जो वचन-विन्यास के परे 
हो। दो विरोधी धर्म या गुण वाले वस्तुओं की अभिव्यक्ति वचन- विन्यास 
की विफलता का सूचक है। हम भाव और अभाव की अभिव्यक्ति एक ही 
साथ कैसे कर सकते हैं? यद्की तथ्यात्मक स्थिति की अनिर्वचनीयता है। 


आचार्य शकर के अनुसार ब्रह्म के अतिरिक्त जो कुछ भी प्रतीति है, 
जिसकी भी प्रतीति है वह अविद्या है। प्रत्यक्ष आदि प्रमाण भी 
अविद्यामूलक हैं। ऋग्वेद या अन्य प्राचीन-शास्त्रों की तरह शकर माया को 
'सर्वशक्तिमान ईश्वर की रहस्यमयी शक्ति? मानते हैं। अपनी अनिर्वचनीय 
दिव्य-शक्ति के द्वारा ही वह विश्व की रचना करता है और स्वय उससे 
अप्रभावित रखता है।! शकर कहते हैं कि इस शक्ति को अवश्य स्वीकार 
करना पड़ेगा अन्यथा “इसके बिना ईश्वर को ससार का य्रष्ठा नही माना 
जा सकता, क्योंकि कार्य-शक्ति के बिना यह क्रियाशील ही न हो 
सकेगा!” इस माया अथवा कारण का आधार ईश्वर है उसे अव्यक्त 
कहते हैं। परमेश्वर की इसी माया को शास्त्रों में कभी-कभी आकाश? या 
कभी-कभी “अक्षर भी कहा गया है। श्रुति और स्मृति में जिसे प्रकृति 
कहा गया है, वह यही माया है और सर्वज्न ईश्वर से सम्बन्ध रखने वाले 
जो नामरूप हैं, जिसे इस दृश्य जगत्‌ का बीज कहा गया है और जिसे 
न सत्‌ कह सकते हैं और न असत्‌ वह माया ही है।' 


' शा0 भा० गीता, उपोद्घात। 
 शा0 भा० ब्रहमयूत्र ।43 
* शा० भा०0 ब्रहमयूत्र 24 


[74 


(4) मायावाद तथा श्री रामकृष्ण एव विवेकानन्द के विचारों की 
समीक्षात्मक व्याख्या - 


माया के स्वरूप का वर्णन करते हुए श्री रामकृष्ण देव कहते हैं- 
“माया को जानने की इच्छा के फलस्वरूप मुझे एक दिन दिव्य-दृष्टि प्राप्त 
हुई। मैंने देखा कि पानी की एक छोटी बूँद फैलकर एक बालिका का रूप 
धारण कर रही है। वह बालिका एक स्त्री का रूप धारण कर लेती है, 
पुन एक बच्चे का जन्म देती है और ज्योंहि बच्चे ने जन्म लिया, उसे 
उठाकर वह स्त्री उसे एकदम निगल जाती है। इसी प्रकार उस स्त्री के 
गर्भ से कई बच्चे उत्पन्न हुए पर उत्पन्न होने के बाद ही उसने उन सभी 
बच्चों को खा लिया। इसके बाद मुझे ज्ञात हुआ कि वह स्त्री और कोई 
नहीं स्वय माया ही थी इस दृष्टान्त का तात्पर्य यह है कि ब्रह्म की 
एक अचिन्त्य शक्ति 'माया? से ही इस समस्त जगत्‌ प्रपच की रचना होती 
है। वैसे ही जैसे पानी की बूँदई, पानी की एक छोटी बूँद बनकर बालिका 
का रूप धारण कर रही है। पुन वही माया सत्व, रज और तम्‌ तीनों 
पक्षों से विकसित होती हुई जीव का रूप धारण करती है जिसमें समस्त 
ब्रह्माण्ड का सार विद्यमान होता है। जिसका प्रमाण स्वय श्रुति है- यथा 
पिण्डे तथा ब्रह्ममाण्डे (छान्दोग्य-उपनिषद्‌ का आरूणि-सिद्धान्त) । 

इस जीव भाव से ढी अविद्याकुत बन्धनों की सृष्टि होती है जो पुन 
जीवभाव को पोषित करते हैं।अत अविद्या से अविद्याजनित उपादान उत्पन्न 
होते है और वे उपादान पुन अविद्या में ही स्थित होते हैं । यही उस स्त्री 
का बच्चों को जन्म देना और पुन उन बच्चों को खा जाना है। इसका 
एक दूसरा निहितार्थ यह भी है कि ईश्वर की माया ही सत्‌ के वास्तविक 
स्वरूप पर आवरण डाल देती है और मुक्‍तावस्था में माया जीव के इसी 


श्री यामकृष्ण उप्रदेश, स्वामी ब्रहममानन्द्र पृ० १0 
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अविद्या को अपने समष्टि रूप में विलीन कर लेती है। स्वामी विवेकानन्द 
बडे सहज भाव से कहते हैं कि मेरे, तुम्हािरे और अन्य सबके मन के 
सम्बन्ध में माया का केवल सापेक्ष अस्तित्व है। अतएव इसकी 
अपखिर्तनीय अचल, अनत सत्ता नहीं है। पर इसको अस्तित्वहीन भी नहीं 
कहा जा सकता क्‍योंकि यह तो वर्तमान है और इसके साथ मिलकर ही 
हमें कार्य करना होगा। यह सत्‌ और असत्‌ का मिश्रण है।' 


माया के स्वरूपाच्छेदक स्वभाव की ओर सकेत करते हुए स्वामी 
विवेकानन्द ने अपने एक व्याख्यान में कहा कि माया सर्वशक्तिमान्‌ मनुष्य 
की शक्तियों को कुण्ठित कर देती है। वह उसे स्वरूप से च्युत्‌ कर वाहय 
विषयों में मृगमरीचिकाओं में भठकने को विवश कर देती है। वह एक 
युवक के एक वैज्ञानिक के समस्त उल्लास, उमग, उत्साह और आशाओं 
पर तुषारापात कर देती है। वही शक्ति माया है। माया के स्वरूप में 
जो अर्न्तविरोध है उसे स्वामी जी ने अनेकश रेखाकित किया है। वे कहते 
हैं कि ससार की प्रत्येक वस्तु विरूद्ध स्वभाव से युक्‍त है। जहाँ मगल है 
वहीं अमगल भी है और जहा अमगल है वहीं मगल भी है। जहाँ जीवन 
है वहीं मृत्यु छाया की भाँति उसका अनुसरण कर रही है। जो हँस रहा 
है उसी को रोना भी पड़ेगा। जो रे रहा है वह भी हँसेगा। यह क्रम 
बदला नहीं जा सकता। यही माया है। विवेकानन्द के अनुसार “मगल 
और अमगल? ये दो एकदम विभिन्‍न सत्ताए नहीं हैं। इस ससार की ऐसी 
कोई वस्तु नही है जिसे एकदम शुभ या अशुभ कहा जा सके। सम्पर्ण 
जगत्‌ ही शुभ और अशुभ का यौगिक है। इसीलिए स्वामी जी कहते है, 
“यदि अमगल को दूर करना चाहो तो साथ ही तुम्हें मगल को भी दूर 


' ज्ञान-योग रामकृष्ण मठ, नागपुर (6 वाँ सस्करण) प्ृ० ॥6 
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करना होगा। इसके अतिरिक्त अन्य कोई उपाय नहीं है। मृत्यु को दूर 
करने के लिए जीवन को भी दूर करना पडेगा। मृत्युहीन जीवन और 
दु खहीन सुख परस्पर विरोधी बाते हैं। इनमें कोई सत्य नहीं है क्योंकि 
दोनों ही एक ही वस्तु के विकास हैं।'” 


माया का कारण क्‍या है? इस प्रश्न के उत्तर में स्वामी विवेकानन्द 
कहते हैं कि यह प्रश्न तो विरोधाभास युक्त है। एक अनन्त और निरपेक्ष 
तत्व को स्वीकृत कर लेने पर माया की उत्पत्ति का प्रश्न ही नहीं किया 
जा सकता। ब्रह्म के अतिरिक्त अन्य कोई वस्तु सरद्रूप नहीं है जिसको 
माया का कारण माना जाए परन्तु ब्रहमम को भी माया की उत्पत्ति का 
कारण नहीं माना जा सकता क्योंकि वह कार्य-कारण के सम्बन्ध से परे 
है।' कार्य-कारण से परे क्‍यों यह पूछना ही असगत है। अत इस विषय 
में केवल यही कहा जा सकता है कि माया का कारण माया ही है अथवा 
भ्रम का कारण अज्ञान ही है। 


अब प्रश्न उठता है कि ब्रह्म और माया में क्‍या सम्बन्ध है? 
आचार्य शकर कहते हैं कि प्रकृति इस माया के अतिरिक्त और कुछ नहीं 
है। त्रिगुणात्मक माया ही सम्पूर्ण ससार की बीज है। . वह समस्त 
इन्द्रियानुभाविक विश्व का कारण है। वही सब शरीरें और इच्द्रियों की 
रचना करती है। उसी से "सोलह कार्य” और "सात कार्य-कारण? उत्पन्न 
होते हैं।। तीन ग्रुणों वाली माया ईश्वर की शक्ति है और वही संसार की 
सब वस्तुओं की मूल स्रोत है। इसे “अव्यक्त” कहते हैं क्योंकि इसका 
वर्णन न सत्‌ कहकर किया जाता है और न असत्‌ कहकर। जिस प्रकार 


' क्रम्पलीठ वर्क्स ऑफ स्वामी विवेकानन्द (खण्ड-4) घृ० 299 
? विवेकानन्द साहित्य (खण्ड-6) पृ० 288 
* शा0 भा० गीता, 74 ॥439 9 29 
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शक्ति शक्तिमान से अभिन्‍न होती है वैसे ही माया ईश्वर की शक्ति होने 
के कारण उनसे अभिन्‍न है।' वास्तव में शकर के ब्रह्मवाद में जिस किसी 
वस्तु का अस्तित्व है वह ब्रह्म से भिन्‍न नहीं है किन्तु अभिन्‍नता से शकर 
का तात्पर्य तादात्म्य नहीं है। श्री वाचस्पति मिश्र कहते हैं कि शकर के 
लिए अभिन्‍नता का अर्थ भिन्‍नता को अस्वीकार करना मात्र है। इसका 
अर्थ तादात्म्य स्वीकार करना नहीं है। शकर के मतानुसार माया ईश्वर 
की वह आश्चर्यजनक रचनात्मक सकल्पशक्ति है। जिसमें असीम 
कारण-कार्य शक्‍्यता है। शकर ने विशेष रूप से यही दिखाने का प्रयत्न 
किया है कि इस विश्व की उत्पत्ति आदि का कारण मायोपहिंत ईश्वर ही 
है। अर्थात्‌ शकर के अनुसार ससार की कारण-शक्ति केवल माया है और 
उस माया का आश्रय और आधार सर्वशक्तिमान ईश्वर के अतिरिक्त और 
कोई नहीं है। 


श्री रामकृष्ण देव कहते हैं कि ब्रह्म और माया के बीच वही सम्बन्ध 
है जो स्थिर सर्प और गतिशील सर्प के बीच होता है। गतिज शक्ति (माया! 
है और स्थितिज शक्ति ब्रह्म” है। शक्ति' की दृष्टि से ब्रह्म ओर माया में 
अभेद सम्बन्ध है। निष्क्रिय ब्रह्म और सक्रिय माया वास्तव में एक ही है। 
श्री रामकृष्ण ने ईश्वर की उपासना मातृशक्ति के रूप में की है जो 
सत्‌-चित्‌ृ-आनन्द रूप ब्रह्म हैं वही आनन्दमयी, जगत्‌ृ-जननी शक्ति है। श्री 
रामकृष्ण देव परमतत्त्व एव उसकी शक्ति में अभेद सम्बन्ध पर बल देते 
हुए कहते है कि “ब्रह्म और शक्ति में अभेद है, एक को मानिये तो दूसरे 
को मानना ही पड़ता है, जैसे अग्नि और उसकी दाहिका शक्ति होती है। 
सूर्य को पृथक कर किरणों की कल्पना नहीं की जा सकती और न सूर्य 


' शा0 भा० गीता 44 
* भामती, 2॥ ॥4 
* श्री रमकृष्ण उपदेश मलापुर मठ मद्रास, 969 पृ० 26| 
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के विषय में किरणों को छोड़कर ही सोचा जा सकता है। दुग्ध और उसकी 
धवलता में तादात्म्य सम्बन्ध है। अत ब्रह्म को छोडकर शक्ति के विषय में 
विचार नहीं किया जा सकता और न ही शक्ति को छोडकर ब्रह्म के विषय 
में विचार हो सकता है।' शक्ति के बिना शिव उसी प्रकार सृष्टि रचना 
करने मे असमर्थ है जिस प्रकार कुम्भकार बिना जल के मृत्तिका मात्र से 
पात्र का निर्माण करने में 


श्री रामकृष्ण देव कहते हैं कि ब्रह्म और माया में वही सम्बन्ध है 
जो शान्त समुद्र और क्षुब्ध समुद्रके बीच होता है। जिस प्रकार कोई 
कुम्हार यूखी मिट्टी द्वारा किसी घडे का निर्माण नही कर सकता, उसके 
लिए जल की आवश्यकता होती है ठीक उसी प्रकार शिव (त्रह्म) शक्ति 
(माया) के बिना सृष्टि का कार्य नहीं कर सकते। 


श्री रामकृष्ण देव माया की उपमा बादलों से और ब्रह्म की उपमा 
स्वच्छ आकाश से देते हैं। कभी-कभी ब्रह्म की उपमा सूर्य से भी दी जाती 
है। जिस प्रकार इतना बड़ा सूर्य पृथ्वी को प्रकाशित किये रहता है किन्तु 
साधारण बादल के छोठे-छोटे टुकड़ों के आते ही दिखलाई नहीं पड़ता, उसी 
प्रकार सर्वव्यापी और प्रकाशस्वरूप सच्चिदानन्द को हम माया के आवरण 
के कारण नहीं देख पाते। 


माया की अवास्तविकता को दर्शाने के लिए श्रीरामकृष्ण देव ने एक 
'दीपाधार त्रिपार्श्व! का उदाहरण दिया है जिससे लाल, पीले और नीले रग 
की किरणें विकीर्ण होती है। जिस प्रकार प्रिज्म या त्रिपार्श्श से निकलने 


' रामकृष्णवचनामृत (प्रथम भाग), पृू० 22 

* ठीचिग्स ऑफ रामकृष्ण परमहस पृ0 4-5 

* श्री यमकृष्ण उपदेश, अध्याय-2 पृ0० 39 

* श्री रामकृष्ण उपदेश स्वामी ब्रहमानन्द पृ० 42 
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वाले सभी रग असद्भूत हैं, ठीक इसी प्रकार सम्पूर्ण जगत्‌ भी असत्‌ ही 
है। केवल ब्रह्म ही एकमात्र सत्ता है।' 


श्री रामकृष्ण कहते हैं कि ईश्वर के अन्दर “विद्या-माया”! और 
“अविद्या-माया? दोनों निवास करती है। विद्या मनुष्य को ईश्वर के पास ले 
जाती है पर अविद्या उसे ईश्वर से बहुत दूर फेंक देती है। 'ज्ञान' भक्ति! 
वैराग्यः, अनुकम्पा-ये सभी विद्या के अभिन्‍न रूप हैं जिनकी सहायता से 
मनुष्य ईश्वर के समीप पहुँच सकता है। 


माया की व्याख्या करते हुए स्वामी विवेकानन्द कहते हैं कि आत्म- 
व्याघात ही इसका स्वभाव है। माया सत्‌ का आन्तरिक विरोध न होकर 
उसका साधारण विरोध है। यह नहीं कहा जा सकता कि ब्रह्म पूर्ण सत्‌ है 
और माया पूर्ण असत्‌ है। वास्तव में माया सत्‌ और असत्‌ दोनों का 
मिश्रण है। भगिनी निवेदिता से वार्तालाप करते हुए एक दिन स्वामी जी 
ने उससे कहा “बौद्ध दर्शन मनुष्यों को शिक्षा देता है कि ससार में सब 
कुछ भ्रम है। इसके विपरीत अद्वैत यह शिक्षा देता है कि भ्रम में भी सत्‌ 
शामिल है। माया सिद्धान्त मनुष्य जीवन और जगत्‌ के सापेक्षिक अस्तित्व 
का प्रतिपादन करता है। “जगत्‌ सत्‌ और आभास तथा निश्चय और भ्रम 
का एक अपरिभाष्य मिश्रण है। स्वामी जी कहते हैं कि माया शब्द का यह 
तात्पर्य नहीं है कि जगत्‌ 'विशुद्ध भ्रम” या "“विश्षम” है। "माया? शब्द का 
केवल यही अर्थ है कि यह असगतियों और व्याघातों से परिपूर्ण है। अत 
यह सत्‌ नहीं हो सकता ”विवेकानन्द के शब्दों में-/“जगत्‌ न सत्‌ है और 
न असत्‌ ही। तुम इसे सत्‌ नहीं कह सकते क्योंकि वास्तविक रूप में 
सत्‌ वही हो सकता है जो देश और काल से अतीत हो तथा स्वयभू हो। 
इतना होते हुए भी जगत्‌ के भीतर कुछ न कुछ सत्‌ अवश्य पाया जाता 


श्री गमकृष्ण उपदेश अ0 अनु0 पृ०0 42 
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है। अत हम कह सकते हैं कि इसके भीतर आभासी सत्‌ है! इससे यह 
लगता है कि स्वामी जी जगत्‌ के मिथ्यात्व पर उतना बल नहीं देते 
जितना कि अद्वैत वेदान्त की शास्त्रीय परम्परा देती है। वे व्यवहारिक 
जगत्‌ की सत्यता पर अधिक बल देते हैं क्योंकि तत्कालीन परिप्रेक्ष्य में 
वे जिस क्रियाशील जीवन की स्थापना का लक्ष्य लेकर चल रहे थे उसमें 
बार-बार जगत्‌ मिथ्यात्व का प्रतिपादन बाधक बन सकता है। इसके 
विपरीत ब्रह्म पूर्ण सत्‌ डै क्‍योंकि वहा विरोध व्याघात या असगति 
नाममात्र के लिए भी नही है। वहा सभी असगतियों का शमन हो जाता 
है। 


आचार्य शकर के अनुसार माया के मूलत दो कार्य हैं। माया 
वस्तुओं के वास्तविक स्वरूप को ढँक लेती है। माया के कारण वस्तु के 
स्वरूप पर आवरण पड जाता है। जिस प्रकार रस्सी में दिखाई देने वाला 
साँप रस्सी के वास्तविक स्वरूप पर आवरण डाल देता है, उसी प्रकार 
माया सत्य पर आवरण डाल देती है। माया का यह निषेधात्मक कार्य है। 
माया के इस कार्य को “आवरण! कहा जाता है। माया का दूसरा कार्य 
यह है कि वह सत्य के स्थान पर दूसरी वस्तु को उपस्थित करती है। 
अन्धकार सिर्फ रस्सी के वास्तविक स्वरूप को ही नहीं टैंक लेता है, बल्कि 
रस्सी के स्‍थान पर साँप की प्रतीति भी उपस्थित करता है। इसी प्रकार 
माया भी ब्रह्म के स्वरूप का आवरण कर उस पर असदृभूत जगत्‌ का 
आरोपण कर देती है। यह माया का 'भावात्मक कार्य” है। माया के इस 
कार्य को “विक्षेप” कहा जाता है। माया अपने निषेधात्मक कार्य के बल 
पर ब्रह्म के स्थान पर नाना रूपात्मक जगत्‌ को प्रस्थापित करती है। डा0 


' सेलेक्टेड वर्क्स पृ0 ॥05 
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यधाकृष्णन के शब्दों में 'सत्य पर पर्दा डालना! और 'असत्य को 
प्रस्थापित करना? माया के दो कार्य हैं।'' 


श्री यमकृष्ण देव ने माया की तीन शक्तियों का वर्णन किया है- 
(अ) ईश्वर की कार्यकरणात्मिका शक्ति के रूप में, 
(ब) अविद्या रूप में और 
(स) विद्या रूप में, जिसे निम्न प्रकार से समझा जा सकता है- 


माया ईश्वर की ब्रह्मण्छीय शक्ति (कार्यकरणात्मिका शक्ति) है जिसके 
दढाय वह सृष्टि का कार्य करता है। जिस प्रकार अग्नि और उसकी दाहक 
शक्ति में तादात्म्य सम्बन्ध है, उसी प्रकार ब्रह्म और उसकी शक्ति माया 
में तादात्म्य सम्बन्ध है। ब्रह्म और माया में वही सम्बन्ध है जो शात 
समुद्र और क्षुब्द समुद्र के बीच सम्बन्ध होता है- जिस प्रकार कोई कुम्हार 
सूखी मिट॒ठी द्वार किसी घड़े का निर्माण नहीं कर सकता उसके लिए 
जल की आवश्यकता होती है, ठीक उसी प्रकार शिव (बुद्धि या ब्रह्म) 
शक्ति (माया) के बिना सृष्टि का कार्य नहीं कर सकते। 


माया का दूसरा रूप अविद्या का है, जिसके द्वारा वह जीवों में 
भ्राति उत्पन्न करती है। माया का स्वभाव कैसा है? जैसे पानी के ऊपर 
की काई हटाने पर सभी काई हठ जाती है, पर थोड़ी देर बाद ही वह 
अपने आप फैल जाती है उसी प्रकार जब तक साधु-सत्सग कीजिए, 
कोई विकार उत्पन्न नहीं होता पर साधु-सत्सग से थोडी देर वचित रहने 
के बाद ही विषय-वासना चित्त को ढैँक लेती है। इसी प्रकार श्री यामकृष्ण 
देव ने माया की उपमा बादलों से और ब्रह्म की उपमा स्वच्छ आकाश से 


' भारतीय दर्शन हिन्दी अनु0, (खण्ड-2) डॉ० राधाकृष्णन पृ० 57 
* श्री गमकृष्ण उपदेश, स्वामी ब्रहमानन्द पृ0 39 
* वही पृ० ॥0 


682 


दी है। कभी-कभी ब्रह्म की उपमा यूर्य से भी दी गई है। जिस प्रकार 
इतना बडा यूर्य पृथ्वी को प्रकाशित किए रहता है किन्तु साधारण बादल 
के छोटे-छोटे टुकड़ों के आते ही दिखलाई नही पडता, उसी प्रकार सर्वव्यापी 
और प्रकाशस्वरूप सच्चिदानन्द को हम माया के परदे के कारण नहीं देख 
पाते।' 


ब्रह्दल, माया और जीव के पारस्परिक सम्बन्ध को व्यक्त करने के 
लिए उन्होंने श्रीयम, जानकी और लक्ष्मण का उदाहरण दिया है। जीवात्मा 
और परमात्मा के बीच माया का परदा है। इस परदे कारण दोनों में 
परस्पर भेंठ नहीं हो सकती। जैसे आगे-आगे श्रीगरम बीच में जानकी और 
पीछे-पीछे लक्ष्मण जा रहे हैं यहाँ श्रीराम परमात्मा और लक्ष्मण जीवात्मा 
के बीच में जानकी मायारूपी परदा हैं। जब तक जानकी बीच में हैं तब 
तक लक्ष्मण रामचन्द्र जी को नहीं देख सकते। यदि जानकी थोडा हट जाए 
तो लक्ष्मण को राम के दर्शन हो जायें। ठीक इसी प्रकार यदि जीवात्मा 
परमात्मा का साक्षात्कार करना चाहता है तो उसे माया से निवृत्त होना 
पड़ेगा 


माया की आगे व्याख्या करते हुए वे कहते हैं कि माँ, बाप, भाई, 
स्त्री पुत्र, भाजा, भतीजा इन सबका जो मोह है, वही माया है। अविद्या 
रूपी माया छ प्रकार की होती है- 'काम', 'क्रोध', 'लोभ”ः “मोह! 
'मद”ः और “मत्सरः। अविद्या रूपी माया अहता ममता अर्थात्‌ मैं” और 
'मेरा' के द्वाया मनुष्यों को बाधे रखती है। जिस प्रकार जब तक पानी 
गन्दा रहता है तब तक चन्द्र या सूर्य की परछाई उसमें ठीक प्रकार 
दिखाई नहीं पड़ती, उसी प्रकार माया अथीत्‌ मैं? और "मेरा का भाव 


' श्री रामकृष्ण उप्रदेश, स्वामी ब्रहममानन्द पृ0 2 
“ चही पृ० ॥॥ 
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जब तक दूर न हो जाए तब तक आत्मा का ठीक-ठीक साक्षात्कार नहीं 
हो सकता।' 


ईश्वर के अन्दर विद्या-माया और अविद्या-माया दोनों निवास करती 
है। विद्या-माया मनुष्य को ईश्वर के पास ले जाती है पर अविद्या-माया 
उसे ईश्वर से बहुत दूर फेंक देती है। ज्ञान, भक्ति वैराग्य अनुकम्पा ये 
सभी विद्या-माया के विभिन्‍न रूप हैं जिनकी सहायता से मनुष्य ईश्वर के 
समीप पहुँच सकता है। माया ही ब्रह्म को प्रकाशित करती है। जिस प्रकार 
शक्ति के द्वारा ढी शक्तिमान को जाना जा सकता है उसी प्रकार माया 
के द्वारा ही ब्रह्म को जाना जा सकता है। माया के माध्यम से ही हम 
परम ज्ञान, परम सौन्दर्य और परमसुख प्राप्त कर सकते हैं माया ही 
जगत्‌ के द्वैत और सापेक्षिक भाव को उत्पन्न करती है। माया के बिना 
भोकता, भोग्य और भाग की कल्पना नहीं की जा सकती तथा माया के 
द्वार ही इस कल्पना की निवृत्ति भी होती है। 


माया बुद्धिगम्य नहीं है। तो फिर प्रश्न उठता है कि माया की 
सम्यक्‌ विवेचना हो कैसे ? उत्तर स्पष्ठ है कि एकमात्र ब्रह्मत्मैक्य बोध से 
ही इस माया की तथता जानी जा सकती है। उसके पूर्व की सकी 
माया-सिद्धान्त विषयक समीक्षाएं वैसी ही होंगी जैसी शाम के झूटपुटे 
प्रकाश की कमी और अनमयस्कता के चलते हम रस्सी को साप समझ 
लें और भयवश, प्रवृत्तिशश, आवश्यकतावश उस रस्सी रूपी साँप को 
पीठते रहें और पीट्ते ही चले जाए। तो क्‍या माया की विवेचना ही व्यर्थ 
है? उत्तर में हम कह सकते हैं कि- नहीं। इसकी महत्ता इस तथ्य में 
निहित है कि माया अपने ही विरेधाभासों का हमें बोध देकर अपनी 


' वही, पृ० 42 
* श्री रामकृष्ण उप्रदेश, अ0 अनु0 पृ०0 42 
* चही, पृ० 42 
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अपूर्णत को बतलाती है और इस प्रकार हम उस सत्य की ओर उनन्‍्मुख 
हो सकते हैं जिसका सकेत उन विरोधाभासों की तार्किक परिणति डै। यह 
आत्मबोध ही विद्यारूपिणी माया का कार्य है। 


बिल्ली अपने दाँतो के बीच अपने बच्चे को पकड़ती है पर बच्चे को 
कोई चोठ नहीं पहुँचती, किन्तु वही बिल्ली जब चूड़े को पकड़ती है तो वह 
मर जाता है। ठीक इसी प्रकार माया भक्तों को कभी नही मारती किन्तु 
जो भक्त नहीं हैं, उन्हें वह मार डालती है। इसी विद्या-माया और 
अविद्या-माया के विषय में गोस्वामी तुलसीदास जी ने बहुत कुछ इसी 
प्रकार कहा है।' 


जहा तक बन्धन का कारण और उसे दूर करने का प्रश्न है तो, 
इसके विषय में उपनिषदों का कहना है कि बन्धन का मूल कारण यह है 
कि आत्मा को अपने स्वरूप के विषय में, कि वह ब्रह्म से भिन्‍न नहीं है, 
अज्ञान है। 


यदि बन्धन का कारण अज्ञान है तो यह बन्धन केवल तब दूर हो 
सकता है जबकि यह अज्ञान दूर हो जाए। इसके विषय में आचार्य शकर 
कहते हैं कि बन्धन का मूल कारण जीव का स्वय के स्वरूप के विषय में 
अज्ञान है। जीव स्वय ब्रह्म है, परन्तु अनादि अविद्या (माया) के कारण वह 
इस तथ्य को भूल जाता है और स्वय को मन, शरीर, इन्द्रिया इत्यादि 
समझने लगता है। यही उसका अज्ञान है और इसी कारण वह स्वय को 
बन्धन में पड़ा समझता है। यह बन्धन भी केवल व्यावहारिक दृष्टिकोण से 
ही सत्य है। पारमार्थिक सत्य तो यह है कि जीव न कभी बन्धन में 


' तेहिकर भेद सुनहु तुम सोऊ। विद्या अपर अविद्या दोऊ।। 
एक दुष्ट अतिशय दुख रूपा। जा बस जीव परा भव कूपा।। 
एक रचड जग ग्रुन बस जाके। प्रश्नु प्रेरित नहीं निज बल ताके।|-अरण्यकाण्ड 
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पड़ता है और न कभी मोक्ष को प्राप्त करता है। श्री रामकृष्ण-विवेकानन्द 
के भी विचार आचार्य शकर की ही भाति है। 


माया के बन्ध और मोक्ष से सम्बन्ध के विषय में स्वामी 
विवेकानन्द कहते हैं कि मानव बन्धन का कारण “निज-स्वरूप” का अज्ञान 
है। बन्धन अज्ञान में ही निहित है। पुरूष या जीव को अपने वास्तविक 
स्वरूप का अज्ञान रहता है यही उसका बन्धन है। मोक्ष केवल इस 
अज्ञान से दूर होने और अपने वास्तविक स्वरूप का ज्ञान प्राप्त करने में 
निहित है। दूसरे, पुरुष या जीव "नित्य-मुक्‍त' है परन्तु, उसे वह ज्ञान 
तब प्राप्त होता है जब उसका अज्ञान दूर हो जाता है। चूकि बन्धन का 
कारण केवल हमाय अज्ञान है और अज्ञान का निवास हमारे मन में है, 
कहीं बाह्य जगत्‌ में नहीं। अत बन्धन की भी सत्ता केवल हमारे मन में 
ही है, कहीं बाह्य जगत्‌ में नहीं । अत बन्धन को दूर करने और मोक्ष 
को प्राप्त करने में होने वाला परिवर्तन केवल ज्ञानगत है। 


निष्कर्ष - 


श्री यमकृष्ण विवेकानन्द के माया सबधी उपरोक्त विचारों की 
व्याख्या करने पर निष्कर्षण हम यह कह सकते हैं कि श्री यमकृष्ण देव 
सामान्य जीवन के उदाहरणों द्वार अपनी बात कहते थे अत वे माया को 
भी विभिन्‍न उदाहरणों द्वाया स्पष्ट किए हैं। स्थिर और क्षुब्द समुद्र, सर्प 
और उसकी कुण्डली, अग्नि और उसकी दाहकता तथा आकाश और मेघ 
के उदाहरणों के द्वारा उन्होंने ब्रह्मगमाया के बीच आधाराधेय भाव, तादात्म्य 
तथा शक्ति, शक्तिमान आदि सम्बन्धों का निर्देशन किया है। श्री रामकृष्ण 
की माया-सम्बन्धी धारणा उपनिषदों के अनुकूल ही है। किन्तु ईश्वर के 
मातृस्वरूप के उपासक होने के कारण उन्होंने माया को शक्तिरूपिणी 
कहकर उसके प्रति पर्याप्त आदर भी प्रदर्शित किया है। वे माया की 
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परिभाषा ब्रह्म की अचिन्त्य शक्ति के रूप में देते हैं। यह श्री रामकृष्ण 
द्वाय एक विशिष्ट शैली में औपनिषदिक ब्रह्मगाद की ही अभिव्यक्ति है। 
ब्रह्म की शक्ति के रूप में माया की कल्पना परम्परागत औपनिषदिक 
दर्शन में भी प्राप्त होता है। माया का यही शास्त्रीय रूप है। 


विवेकानन्द की माया सम्बन्धी अवधारणा भी इसी पृष्ठभूमि में 
विकसित हुयी। चूँकि विवेकानन्द जी वस्तुत समाज सुधारक थे। अत 
उन्होंने वेदान्त के शास्त्रीय सिद्धान्तों की व्याख्या भी जन-सामान्य की 
शैली में ही किया। इसीलिए उन्होंने माया और माया-प्रयूत जगत्‌ के 
मिथ्यात्व पर बहुत बल न देकर माया और जगत में व्याप्त अन्तर्वियोधों 
और असगतियों को उजागर किया। वे चाहते थे कि व्यक्ति इन 
विसगतियों को भी जीवन की वास्तविकता माने और संदैव इनको दूर 
करने का प्रयास करते हुए खुद को शुभ सकलयपों के लिए प्रस्तुत करे। वह 
ससार की मायावी विसगतियों से भयभीत होकर कर्म-पथ से भठके नहीं। 


अट्ठैत वेदान्तिक जीव की अवधारणा - 


4 शकराचार्य के अनुसार जीव 
(() जीव शब्द का व्युत्पत्ति एव अर्थ, 
() जीव-ब्रह्म सम्बन्ध 
2 श्री रामकृंष्ण के अनुसार जीव का स्वरूप 
3 विवेकानन्द के अनुसार जीव का स्वरूप 
4 श्री रामकृष्ण एवं विवेकानन्द के अनुसार जीवे-ब्रह्म सम्बन्ध 
5 श्री रामकृष्ण एवं विवेकानन्द के जीव सम्बन्धी विंचारी की समीक्षा 
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अद्वैत वेदान्तिक जीव की अवधारणा 


(१) शकराचार्य के अनुसार जीव - 


जीव और ब्रह्म में क्या सम्बन्ध है? दोनों एक हैं अथवा दो? 
मुख्यत इसी प्रश्न के विविध उत्तरों पर वेदान्त के विविध सम्प्रदायों का 
विकास हुआ था। प्रत्येक सम्प्रदाय के प्रतिष्ठाता आचार्यो ने इसकी 
भिवन्‍न-भिन्‍न तरह से व्याख्या की। जहाँ तक अद्वित वेदान्त का मत है- 
'ससार में जो द्वैत या नानात्व है वह मायाजन्य है? जीव और ब्रह्म एक 
हैं। इनमें कोई द्वैत नहीं है। परमार्थत अद्वैत ही एकमात्र सत्य है। 
आचार्य शकर का मतव्य है कि- 'ब्रह्म सत्य जगन्मिथ्या जीवो ब्रह्मैव 
नापर !? अर्थात्‌ ब्रह्म ढी एकमात्र सत्य है, जगत्‌ मिथ्या है तथा जीव और 
ब्रह् अभिन्‍न हैं। 
। (0) जीव शब्द की व्युत्पत्ति एव अर्थ - 

जीव शब्द की व्युत्पत्ति 'जीव्‌” धातु से मानी गई है जिसका अर्थ 
है- 'प्राण धारण”?। अतएव्‌ जीवात्मा में उन सभी साधनों की अपेक्षा है 
जिनके द्वारा उसमें क्रिया और ज्ञान करी उत्पत्ति होती है। जीव के इन 
साधनों में शरीर, मन, बुद्धि, प्राण एव दशेन्द्रियों की स्थिति है। 


तैत्तिरीय-उपनिषद्‌ में आत्मा के अन्नमय, प्राणमय, मनोमय 
विज्ञानममय एव आनन्दमय इन पचकोशों का वर्णन है। इससे यह प्रमाणित 
होता है कि उपनिषदों में 'जीवात्मा" इन्हीं पचकोशों से अविच्छिन्न आत्मा? 
को कहते हैं। बुद्धि', 'इन्द्रिय', शरीर आदि उपाधियों से युक्‍त शुद्ध 
आत्म-तत्व हीं 'जीव” कहलाता है। हमारी व्यक्तिनिष्ठ जीवात्मा शुद्ध 
आत्म-तत्त्व है। यह सत्‌ और असत्‌ का मिथुनीकरण है, चेतन और जड़ 
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की ग्रथि है। 
आत्मा की पारमार्थिक सत्ता है जब कि जीव की व्यावहारिक। जब 
आत्मा अविद्या के वशीभूत होकर इन्द्रिय,, शरीर मन इत्यादि 
उपाधियों से सीमित हो जाता है तब वढ़ 'जीव”ः कहलाता है। 
“भगवान की माया से उत्पन्न तीनों गुण (प्रकृति) शरीरधारी अविनाशी 
क्षेत्ज् को मानों बाँध लेते हैं। जब यह आत्मा शरीर में उपस्थित होकर 
सासारिक अनुभूतियों का विषय बनती हैं तो यह 'जीवात्मा? कहलाती है। 
“वह परात्मा मिथ्या बुद्धि से परिच्छिन्‍न होकर उससे एकीभूत हो जाने के 
दोष से सर्वात्मक होते हुए भी मिट्ठी के घड़े के समान अपने को अपने 
ही से पृथक्‌ देखता है। 


यह जीवात्मा ही सारे सासारिक अनुभवों को अनुभूति चेतना के 
रूप में ग्रहण करता है। परन्तु यह आत्मा का केवल शरीर स्थित रूप है। 
शुद्ध चित्त रूप ब्रह्म माया के साथ इस प्रपच के मध्य ईश्वर के रूप में 
स्थित होता है और यही अविद्या के साथ जीवरूप में शरीर में स्थित होता 
है। माया अज्ञान का शुद्ध सृष्टिकर्ता रूप है और अविद्या विकृत 
अनुभूतिपरक जीवरूप है। 


जीव कर्म-नियम के अधीन रहते हुए स्वय को विभिन्‍न कार्यों का 
कर्ता और भोक्‍ता समझता है। परिणामस्वरूप कर्मों की सफलता और 
असफलता के अनुसार सुख और दुख की अनुभूति करता है। उपनिषददों 
में जीव के लिए कर्ता और भोकक्‍ता शब्द का प्रयोग हुआ है। एक ही 
आत्मा विभिन्‍न जीवों के रूप में दिखलाई पड़ती है। जिस प्रकार एक ही 
आकाश, उपाधिभेद के कारण घठाकाश, मठकाश इत्यादि में दीख पडता है, 
उसी प्रकार एक ही आत्मा शरीर और मनस की उपाधि के कारण अनेक 
दीख पड़ता है। जिस प्रकार मूढ पुरुष घढ़े के जल में प्रतिबिम्बित सूर्य 
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बिम्ब को देखकर उसे सूर्य ही समझता है, उसी प्रकार उपाधि में स्थित 
चिंदाभास को अज्ञानी पुरुष भ्रम से अपना- “आप' ही मान बैठता है। 
यद्यपि जीव वास्तविक स्वरूप में स्वय आत्मा या ब्रह्म है तथापि अज्ञानता 
के वशीभूत वह स्वय को पृथक समझते हुए ब्रह्म (ईश्वर) को उपास्य और 
स्वय को उपासक समझने लगता है। 


जीव आत्मा का वह रुप है जो देह से युक्‍त है। उसके तीन शरीर 
है- 'स्थूल” 'लिग', 'कारण शरीरः। इसकी अभिव्यक्ति की अवस्था सुषुप्ति 
है जिसमें बुद्धि की सम्पूर्ण वृत्तियाँ लीन हो जाती है। अविद्या से आवृत्त 
जीव पारमार्थिक (सत्‌) सज्ञा से जाना जाता है, जब यही जीव अहम और 
इन्द्रियों के सम्पर्क से अनेक व्यापारों में प्रवृत्त होता है तो व्यावहारिक 
(प्रकृ)) और स्वप्नावस्था में स्वप्नात्मा रूप में प्रातिभासिक (माया) 
कहलाता है। 


जीव तब “तत््वमसिः आदि वाक्य-न्ञान से अपने यथार्थ स्वरूप का 
ज्ञान प्राप्त कर लेता है जब उसकी अविद्या-निवृत्ति हो जाती है। तब उसे 
'अह ब्रह्मास्मि? का साक्षात्कार हो जाता है। लोक में अविद्या और उसके 
कार्य जीव-भाव का अनादित्व माना जाता है, किन्तु, जग पडने पर जैसे 
सम्पूर्ण स्वप्नप्रपषच अपने मूल सहित बष्ठ हो जाता है उसी प्रकार ज्ञानोदय 
होने पर अविद्या-जनित जीव-भाव का नाश हो जाता है। अनादि माया के 
प्रभाव से सोया हुआ जीव जब जागता है तब यह अजन्मा, निद्रारहित, 
स्वप्नरहित अद्वैत तत्व का ज्ञान प्राप्त करता है। 


वस्तुत सभी जीव अपने तात्विक स्वरूप में एक ही शुद्ध चेतन 
तत्व हैं, तथापि अविद्या-जन्य उपाधियों से सीमित होने के कारण जीव 
अपने वास्तविक स्वरूप को भूल जाता है और ब्रह्म से अपना पार्थक्य 
समझने लगता है। ससार में जो द्वैत या नानात्व है वह मायाजन्य है, 
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परमार्थत केवल अद्वैत ही एक मात्र तत्व है। वस्तुत जीव न “आत्मा 
का अश” है न आत्मा का विकार है न आत्मा से भिन्‍न है बल्कि 
स्वत आत्मा है। सच तो यह है कि जीव और ब्रह्म में परमार्थत कोई 
भेद नहीं है। शकर का कथन "तत्वमसिः आत्मा और जीव की अभिन्‍नता 
प्रमाणित करता है। 


। (7) जीव-ब्रह्मम सम्बन्ध - 


जीव और ब्रह्म के सम्बन्धों की व्याख्या के लिए अद्वित वेदान्त में 
प्राय दो मत स्वीकार किये गये हैं- । प्रतिबिम्बवाद, 2 अवच्छेदवाद। 


आचार्य शकर ने इस प्रकार का कोई सकेत नहीं दिया कि वे दोनों 
सिद्धान्तों में से किसका समर्थन करते हैं, किन्तु उन्होंने इन दोनों का 
प्रयोग किया है। जब वे ब्रह् और जीव के सम्बन्ध की व्याख्या करते हैं 
तो वे जल में सूर्य-प्रतिबिम्ब का उदाहरण देते हैं। यहाँ वे प्रतिबिम्बवाद के 
समर्थक प्रतीत होते हैं। किन्तु, जब वे उसी तथ्य की व्याख्या सर्वव्यापी 
आकाश का घड़े आदि में परिसीमित होने का दृष्ठात देते हैं तो वे 
अवच्छेदवाद के समर्थक लगने लगते हैं। इसका तात्पर्य यह नहीं है कि 
आचार्य शकर इन दोनों का अन्तर नहीं समझते। वस्तुत इन दोनों दृष्ट्रतों 
की अपनी विशेषतायें हैं जिनसे भिन्‍न-शभिन्‍न तथ्य स्पष्ट होते हैं। यथा- 
'वृह्दाकाश” और 'घठाकाश' के दृष्ठात से जीव और ब्रह्म की तात्विक 
एकता भलीभाँति स्पष्ट हो जाती है और जल में सूर्य के प्रतिबिम्ब के 
दृष्यत से जीव की सासारिक प्रकृति उसकी मुक्ति तथा ऐसे ही अन्य 
इब्द्रियानुभविक तथ्य अच्छी तरह से समझाये जा सकते हैं। अत आचार्य 
शकर एक निश्चित अभिप्राय के साथ दोनों प्रकार के दृष्ठातों का प्रयोग 
करते हैं। उन्होंने अनिश्चित मानसिक दशा के कारण ऐसा नहीं किया है। 
अत यह मानना ही पड़ेगा कि उन्होंने दोनों प्रकार के दृष्द्न्तों का प्रयोग 


[9] 
विविध तथ्यों को समझाने के लिए किया है। 
(2) श्री रामकृष्ण के अनुसार जीव का स्वरूप - 


जीव को ईश्वर के साथ युक्‍त होना चाहिए अथवा नहीं इसी प्रसंग 
पर श्री रामकृष्ण देव निम्न दृष्टान्त देते हुए कहते हैं कि सख्या "एक? के 
बाद शून्य लगाते हुए चाहें जितनी बडी सख्या पाई जा सकती है, पर यदि 
उस एक को मिठा दिया जाय तो शून्यों का कोई मूल्य नहीं होता। उसी 
प्रकार, जब तक जीव उस एक ईश्वर के साथ युक्‍त नहीं होता तब तक 
उसकी कोई कीमत नहीं होती, कारण, जगत्‌ में सभी वस्तुओं को ईश्वर 
से सम्बन्धित होने पर ही मूल्य प्राप्त होता है। जब तक जीव जगत्‌ के 
पीछे अवस्थित उस मूल्य प्रदान करने वाले ईश्वर के साथ सयुक्त रहकर 
उन्हीं के लिए कार्य करता है तब तक उसे अधिकाधिक श्रेय प्राप्त होता 
रहता है, लेकिन इसके विपरीत जब वह ईश्वर की उपेक्षा करते हुए अपने 
स्वय के गौरव के लिए बड़े-बड़े कार्य सिद्ध करने में भिड़ जाता है. तब 
उसे कोई लाभ नही मिलता।' जीव के अस्तित्व की कल्पना वैसी ही डै 
जैसे कोई गगा का कुछ भाग घेर ले और कहे कि यह हमारी निजी गगा 
है।' 

ब्रह्म-शक्ति अर्थात्‌ चैतन्य की महत्ता पर प्रकाश डालते हुए श्री 
रामकृष्ण देव पुन कहते हैं कि “मनुष्य की देह मार्नों एक हाडी है और 
मन, बुद्धि, इन्द्रिया मानो पानी, चावल और आलू। हॉँड़ी में पानी चावल 
और आलू छोड़कर उसे आग पर रख देने से वे तत्व हो जाते हैं और 
कोई अगर उन्हें हाथ लगाए तो उसका डाथ जल जाता है। वास्तव में 
जलाने की शक्ति हाड़ी, पानी, चावल या आलू में से किसी में नहीं है, 


' अमृतवाणी, पृ0 7| 
 बही, पृ० 8 
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वह तो उस आग में है, फिर भी उनसे हाथ जलता है। इसी प्रकार 
मनुष्य के भीतर विद्यमान रहने वाली ब्रह्म-शक्ति के कारण ही मन, बुद्धि 
इन्द्रियाँ कार्य करती हैं और जैसे ही इस ब्रह्म-शक्ति अर्थात्‌ चैतन्य का 
अभाव हो जाता है वैसे ही ये मन, बुद्धि इन्द्रिया निष्क्रिय हो जाती हैं।' 


(3) --+ विंवेकानन्द के अनुसार जीव का स्वरूप - 


जीव विवेचन के सन्दर्भ में स्वामी विवेकानन्द जी का मत अद्वित 
वेदान्त से मिलता जुलता है। वे विषय और विषयी अथवा माया और 
ब्रह्म की ग्रथि को ही जीव मानते हैं। वस्तुत जब तक नाम-रुप हैं 
जब तक स्वरूप-विस्मरण है तभी तक जीव-जगत्‌ की कल्पना है। “जब 
स्वरूपावबोध होकर नामरूप का लोप हो जाएगा तब जीवादि की स्वतत्र 
सत्ता का अनुभव नहीं होगा।” वस्तुत यह जो जीव-बहुत्व प्रतीत हो रहा 
है वह मुक्ति सिद्ध नहीं है। इस विषय को स्वामी जी ने तर्क-प्रणाली 
द्वारा प्रतिपादित किया है। आत्मा का स्वरूप अन्य दर्शनों ने चाहें कुछ भी 
माना हो, परन्तु यह सभी स्वीकार करते हैं कि वह देश-काल से परे है 
अत निराकार है। देश-काल आदि मन के अन्तर्गत है। जो वस्तु 
देश-काल से परे है वह निरयाकार होगी, यह निश्चित है। इसी प्रकार 
देश-काल जिसका स्पर्श नहीं कर सकते उसकी सर्वव्यापकता एव अनन्तता 
असन्दिग्ध है। केवल एक ही पदार्थ अनन्त एवं सर्वव्यापक हो सकता है। 
अनन्त कभी दो नहीं हो सकते।' जो अनन्त है, जो सर्वव्यापक है उसका 
जन्म-मरण भी सभव नहीं, क्योंकि जिस प्रकार “पृथ्वी क्‍यों नहीं गिरती' ? 
यह प्रश्न स्वत प्रत्याख्यात है उसी प्रकार यह प्रश्न भी कि जो अनन्त है 


वही पृ० 8-9 
* कम्पलीट वर्क्स ऑफ स्वामी विवेकानन्द, (खण्ड-3) पृ0 362 
* विवेकानन्द जी के सग में, पृ० 308 

कम्पलीट वर्क्स ऑफ़ स्वामी विवेकाबन्द (खण्ड-4) प्रृ0 380 
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वह कहाँ जाएगा और कहाँ से आएगा? इस प्रकार न तो जीव-बुढ़त्व 
सिद्ध किया जा सकता है, और न ही जीव का ससरण सिद्ध किया जा 
सकता है।' 


स्वामी जी ने सृष्टि मिथ्यात्व और जीव मिथ्यात्व पर बल नहीं दिया 
हैं। यद्यपि वे शुद्ध अद्वैत-वेदान्तिक धारा के समर्थक हैं। फिर भी उनके 
जीव-विवेचन को हम दो पक्षों में देखेंगे। वे पक्ष हैं- 'भौीतिक”ः और 
'चेतनः। भौतिक के अन्तर्गत हम मानव के भौतिक पक्ष का विवेचन करेंगे 
और चेतन के अन्तर्गत मानव के आध्यात्मिक स्वरूप का। स्वामी 
विवेकानन्द मानव को भौतिक और अभौतिक या आध्यात्मिक दोनों मानते 
हैं। भौतिक तत्व पचभूतों (पृथ्वी, जल तेज, वायु और आकाश) से निर्मित 
है। यह भौतिक तत्व जड है अर्थात्‌ इसमें चेतना नहीं है। इस प्रकार 
भौतिक शरीर जड़ात्मक है, क्‍योंकि पृथ्वी, जल, तेज आदि जड़ तत्वों से 
निर्मित हैं। इन पचभूतों के सघात को ही 'शरीरः कहते हैं। शरीर एक 
पिण्ड है जो सभी भौतिक तत्वों का पिण्डीकृत रूप है। इस भौतिक शरीर 
में इन्द्रियाँ हैं। पाच प्रकार की ज्ञानेन्द्रियों और पाच प्रकार की कर्मेद्द्रियों 
का अधिष्ठान शरीर ही है। यही मानव व्यक्तित्व का बाह्य रूप है, जिसे 
देह” की सज्ञा दी जाती है। इसके साथ ही मानव का एक और स्वरूप 
भी है, जिसे जैविक स्वरूप” कहते हैं। 


अपने भौतिक स्वरूप में मानव अन्य जीवों के प्रायः समान है 
क्योंकि, सभी सजीव, शरीरधारी होते हैं। पशु को भी मनुष्य के समान ही 
शरीर होता है। उसकी शारीरिक क्रियाएँ भी प्राय मनुष्यों के समान ही 
होती है। आहार, निद्रा, मैथुन आदि शारीरिक क्रियाओं में मनुष्य और पशु 
में बहुत अन्तर नहीं है परन्तु, अन्य जीवों से मानव का भेद मस्तिष्क को 


' वही, (खण्ड-2) पृ०0 78-8| 
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लेकर है। मानव “मन' के कारण मनन और चिन्तन करता है बुद्धि के 
कारण विमर्श या विचार करता है, अहकार के कारण कर्ता भोक्‍ता आदि 
का अनुभव करता है। मन बुद्धि अहकार आदि मानव के यूक्ष्म व्यक्तित्व 
के अग हैं। इस प्रकार मानव अपने भौतिक शरीर या स्थूल रूप से अन्य 
जीवों के समान है परन्तु, यूक्ष्म व्यक्तित्व (मन, बुद्धि अहकार आदि) के 
कारण अन्य जीवों से श्रेष्ठ ढै। मानव मस्तिष्क की सबसे बड़ी विशेषता 
उसकी "“विचार-शक्तिः है। इस शक्ति के कारण ही मानव, पशु आदि जीवों 
से श्रेष्ठ है, क्योंकि, विचार करने की शक्ति अन्य जीवों में नहीं है। इस 
विचार-शक्ति से ही मानव और पशु आदि अन्य जीवों के व्यवहार में 
भेद होता है। पशुओं का व्यवहार प्रवृत्ति के अनुकूल होता है तथा उनका 
कार्य यन्त्रवत्‌ होता है। उदर-पूर्ति ही उनके कार्यों की मूल प्रवृत्ति है। भूख 
लगने पर बेचैनी का अनुभव करना और क्षुधा की शान्ति से प्रसन्‍नता का 
अनुभव करना यन्त्रवत्‌ व्यवहार है। ये मूल प्रवृत्तिया तो मानव में भी है। 
परन्तु मानव का व्यवहार विवेक या विचार से नियन्त्रित होता है। इस 
विवेक या विचार के कारण मानव विकल्पों में से किसी एक का चयन 
करता है। इसके लिए सकलप करता है। विकल्पात्मक परिस्थितिया में 
किसी एक के लिए सकलप करने में उसे लाभ-हानि, उचित-अनुचित, 
श्रेय-प्रेय आदि सभी पक्षों पर विचार करना पड़ता है। विचार कर वह 
सकलल्‍प करता है तथा सकल्प के अनुसार आचरण करता है। अत मानव 
का आचरण सकल्पजन्य है और सकलप की स्वतत्नता विचार-शक्ति का 
परिणाम है। इस प्रकार सकल्प शक्ति और स्वतत्र विचार मानव की 
विशेषता है जो अन्य जीवों में नही पाई जाती । इसके कारण ही मानव 
अन्य जीवों से श्रेष्ठ है। जहा तक शारीरिक बल का प्रश्न है किसी सीमा 
तक पशु में यह बल अधिक है परन्तु पशु में विवेक बल नहीं होता। यही 
मानव की विशेषता है। 
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मानव का आध्यात्मिक स्वरूप अभौतिक आत्मरूप है। यही मानव 
का तात्विक रूप है अर्थात्‌ तत्व की दृष्टि से मानव आत्मा या परमात्मा 
है। परन्तु इस आत्मा या परमात्मा का निवास मानव शरीर में ही है। 
अत शरीर की दृष्टि से मानव व्यक्तित्व देह और देव का सुन्दर समन्वय 
है। आपातत मानव देह है परन्तु तत्त्वत देव है। उसका देवरूप साधारण 
दृष्टि से दिखलाई नहीं पड़ता। यह आध्यात्मिक रूप असाधारण दृष्टि से ही 
पता चलता है। देवरूप को जानने के लिए दिव्य दृष्टि की आवश्यकता है। 
परन्तु देवरूप देह में ही स्थित है, आत्मा का अधिष्ठान शरीर ही है। 
इस प्रकार मानव किसी रूप में भौतिक शरीर है तो किसी रूप में 
अभौतिक या आध्यात्मिक आत्मा या परमात्मा है। 


अद्वैत वेदान्ती होने के कारण स्वामी जी आत्मा को ही परम 
तत्व मानते हैं। आत्मा अजर, अमर, अमृत और अभय है। यह मन 
बुद्धि अहकार आदि से भी भिन्‍न है। यह सर्वथा असासारिक, अजन्मा 
सर्वव्यायक शाश्वत तत्व है। यह नित्य, निरवयव और निर्विकारी तत्व है। 
इसका स्वरूप शुद्ध चैतन्य है। जीव भी चित्तस्वरूप होने के कारण 
परमात्मा से अभिन्‍न है। स्वामी विवेकानन्द आत्मा को ही 'आत्म-शक्ति? 
कहते हैं जो सभी प्रकार की भौतिक और मानसिक शक्तियों से भिन्‍न है। 
इसे वाणी व्यक्त नही कर सकती, परन्तु यह वाणी को अभिव्यक्ति प्रदान 
करता है। जिसकी कल्पना करने में मन असमर्थ है, परन्तु जो मन को 
कल्पना करने की शक्ति प्रदान करता है। जिसे देखने में नेत्र असमर्थ हैं, 
परन्तु जो नेत्रों को देखने की शक्ति प्रदान करता है। जिसे सुन नहीं 
सकते, परन्तु जो सुनने की शक्ति प्रदान करता है।' स्पष्ट है कि आत्मा 
स्थूल शरीर और सूक्ष्म इन्द्रियों से भिन्‍न है। आत्मा शुद्ध, शान्त शाश्वत 


तुलनीय “न तत्न सूर्यो भाति न चन्द्रतारक नेमा विद्युतो भाम्ति कुतोडयमग्नि | 
तमेव भान्तमनुभाति सर्व तस्य भाषा सर्वीभिद विभाति।।” -मुण्डकोपनिषद। 
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और स्वतत्र तत्व है। यह शरीर का स्वामी और इब्द्रियों का अधिष्ठाता है 
परन्तु शरीर और इद्धियों से यह पूर्णत अप्रभावित है। 


स्वामी विवेकानन्द भगवद्‌गीता (2-23, 24) का उद्धरण देते हुए 
कहते हैं कि कोई शस्त्र (तलवार आदि) इसे काट नहीं सकता, क्योंकि यह 
अवयव रहित है। आग इसे जला नहीं सकता, जल इसे भिगो नहीं 
सकता, वायु इसका शोषण नहीं कर सकता, आत्मा “अवसच्छेद्यर (न कटने 
वाला), 'अदाहुय” (न जलने वाला), 'अक्लेद्”र (न गलने वाला) और 
'अशोष्य” (न सूखने वाला) है। यह नित्य है क्योंकि पचभ्रूत इसका नाश 
नहीं कर सकते। नित्य होने से यह सर्वगत या सर्वव्यापी है और सर्वव्यापी 
होने से स्थाणु (ठूठ के समान स्थिर) है स्थाणु होने से यह अचल है और 
इसीलिए सनातन है। इसका कभी जन्म नहीं होता है तथा यह मरता 
भी नहीं है। जन्म और मृत्यु से परे होने के कारण ही यह नित्य है 
क्योंकि अनित्य का ही जन्म-मरण होता है। यह सदा रहने वाला है 
अत शाश्वत है (2-20)। पुन स्वामी जी भगवद्‌गीता की भाषा (2-25) 
में कहते हैं कि 'आत्मा अव्यक्त है क्‍योंकि, इसका ज्ञान बुद्धि आदि 
कारणों से नहीं हो सकता। आत्मा अतीद्द्रिय है क्योंकि यह इन्द्रियगोचर 
नहीं। आत्मा अविकारी है क्योंकि, सभी विकारों से परे डै।”' 


यद्यपि आचार्य शकर पारमार्थिक दृष्टि से जीवों की अनेकता स्वीकार 
नहीं करते किन्तु वह एक भिन्‍न बात है। उस दृष्टि से जीवों की सख्या 
का प्रश्न ही नहीं रह जाता है क्योंकि तब जीवत्व-भाव ही नहीं रहता है। 
जीव का अस्तित्व इच्द्रियानुभव में आने वाला तथ्य है। आचार्य शकर ने 
जीवों की अनेकता भी व्यावाहारिक अस्तित्व के अन्तर्गत ही मानी है। 
व्यावहारिक दृष्टि से अन्य सब प्रकार की अनेकताओं की भाति जीवों की 


' कम्पलीट वर्क्स ऑफ स्वामी विवेकानन्द, (खण्ड-) पृ० 44॥ 
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अनेकता भी एक व्यावहारिक तथ्य है। यद्यपि वे व्यावहारिक दृष्टि से 
घटाकाश मठाकाश के दृष्टान्त से जीव-भेद के अस्तित्व को स्वीकार कर 
लेते हैं। इसके पश्चात्‌ आचार्य शकर के सम्बन्ध में यह निश्चयपूर्वक कहा 
जा सकता है कि वे अनेक 'जीववाद”? में विश्वास स्खते हैं। उन्होंने 
बार-बार केवल जीवों की अनेकता और भेद का ही प्रतिपादन नहीं किया 
है वरनू यह भी तर्क उपस्थित किया है कि यदि जीव अनेक न हों तो 
अपने कर्मों के फलभोग की इच्छा रखने वाले जीवों ओर मुक्तिपरायण 
जीवों में भेद करना सम्भव नहीं होगा। एक ही समय में एक आदमी 
मुक्ति की कामना करने वाला और अपने कर्मफलों के भोग की इच्छा 
स्खने वाला नहीं हो सकता है।' इसके अतिरिक्त आचार्य शकर के मत में 
जीवों की व्यावहारिक अनेकता इससे भी सिद्ध होती है कि वे मन 
शारीरिक अवयव सस्थान को जीव की उपाधि मानते हैं। इस सस्थान में 
शरीर, इन्द्रिया और मन सम्मिलित हैं। उपाधियों की अनेकता एक स्पष्ट 
तथ्य है। इन्हीं उपाधियों के कारण जीव भी अनेक हैं। 


(4) श्री रामकृष्ण एव विवेकानन्द के अनुसार जीव-ब्रहम सम्बन्ध - 


उपर्युक्त विवेचन से यह स्पष्ठ होता है कि जीव का ब्रह्म से नितान्त 
अभेद सम्बन्ध है। भावात्मक रूप से इस सम्बन्ध को तादात्म्य सम्बन्ध 
कह सकते हैं परन्तु, यह शब्द जीव और ब्रह्म के सम्बन्ध की उचित 
अभिव्यक्ति नही करता। तादात्म्य शब्द में यह भाव निहित है कि दो 
वस्तुएँ है, जो कि एक रूप हैं। परन्तु जीव और ब्रह्म दो नहीं बल्कि एक 
ही हैं। रामकृष्ण-विवेकानब्द के दर्शन में “दो” के लिए स्थान नहीं है। 
जैसा कि नाम से ही स्पष्ठ है, उनका दर्शन अद्वित अर्थात्‌ “दो-नहीं” 
(अन्ननहीं, द्वैतत्रदो) का दर्शन है। अत जीव और ब्रह्म का सम्बन्ध 


' शा0भा०्गीता 42 (न हि एकस्य म्रुमुक्षत्व फलार्थित्व च य्ुगपत सभवति) 
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भावात्मक शब्दावली में नहीं बल्कि निषेधात्मक शब्दावली में अधिक सही 
ढ्ग से व्यक्त किया जा सकता है। इसी कारण यमकृष्ण-विवेकानन्द इनके 
सम्बन्ध में “अभेद” (भेद नहीं), “अद्वैत” (दो नहीं) इत्यादि शब्द प्रयुक्त 
करते हैं। परन्तु निषेधात्मक शब्दावली का प्रयोग करते समय भी हमें 
सावधान रहना चाहिए। इस शब्दावली का प्रयोग भी हम केवल इसलिए 
करते हैं कि भाषा में जीव और ब्रह्म का सम्बन्ध बतलाने के लिए इससे 
अधिक सगत अभिव्यक्ति उपलब्ध नहीं है। सत्य तो यह है कि जीव और 
ब्रह्म के बीच सम्बन्ध का प्रश्न ही नहीं उठता क्योंकि जब वे “दो” या 
अलग-अलग हैं ही नहीं तो उनके बीच सम्बन्ध कैसा ? उनके “दो” ओर 
“वैक्षन्न होने की तो केवल प्रतीति ही होती है। अत उनके बीच सम्बन्ध 
का प्रश्न केवल प्रतीति के ही क्षेत्र में है, अर्थात्‌ दोनों के बीच सम्बन्ध 
का कथन केवल व्यावहारिक दृष्टिकोण से ही किया जा सकता है। उन 
दोनों के बीच ठीक वही सम्बन्ध है जो घटाकाश और मठकाश के बीच है। 
घड़े के भीतर का आकाश और घड़े के बाहर का आकाश एक ही है 
परन्तु, घड़े की उपाधि के कारण वे भिन्‍न प्रतीत होते हैं। ठीक इसी प्रकार 
जीव और ब्रह्म एक ही हैं, परन्तु शरीर, मन तथा ज्ञानेन्द्रियों की उपाधियों 
के कारण वे भिन्‍न प्रतीत होते हैं। 


श्री रामकृष्ण देव प्रकृति भेद से जीव को कई प्रकार को बतलाते हैं 
उनके अनुसार जीव तीन प्रकार के होते हैं- 'बद्ध जीव” "“मुमुक्षु जीव” 
और “मुक्त जीव*। कुछ मछलियाँ ऐसी हीती हैं जो जाल में पड़ने पर भी 
भागने की बिल्कुल चेष्ठा ही नहीं करती और चुपचाप पडी रहती हैं, कुछ 
दूसरी होती हैं जो इधर-उधर छटपयती हैं और भाग नहीं पाती! पुन एक 
तीसरे प्रकार की भी मछलियाँ होती हैं जो जाल को काठ कर भाग जाती 
हैं। प्रथम प्रकार के जीव 'बद्ध-जीव”, दूसरे प्रकार के जीव "मुमुक्ष जीव? 


[99 
और तीसरे प्रकार के जीव 'मुक्त जीव” कहलाएँगे।' साधारण तौर पर दो 
प्रकार के मनुष्य पाए जाते हैं ईश्वरानुरागी और सासारिक। मक्खियाँ दो 
प्रकार की होती हैं एक तो शहद की मक्खियाँ जो शहद के अतिरिक्त 
अन्य कुछ भी नहीं खाती और दूसरी साधारण मक्खियाँ जो शहद पर भी 
बैठती हैं और यदि सड़ा हुआ घाव दिखाई दे तो तुरन्त शहद को छोड़कर 
उस पर भी जा बैठती हैं। इसी प्रकार ससार में दो प्रकार के स्वभाव वाले 
व्यक्ति होते हैं एक जो ईश्वर में अनुराग रखते हैं और दूसरे जो ससार 
में आसकत जीव हैं। विषय उपस्थित होने पर वे भगवान्‌ को छोडकर उसी 
में आसकत हो जाते हैं। 


यदि जीव का तात्विक रूप आत्मा है और आत्मा परमात्मा में 
अभेद है तो ससार में अनेक जीव क्यों दिखलाई पड़ते हैं? स्वामी 
विवेकानन्द का उत्तर यह है कि अनेकता असत्य है और एकता ही सत्य 
है। एक सच्चे अद्वैतवादी की भाति उनका विश्वास है कि अन्ततोगत्वा सब 
जीव ब्रह्म ही हैं। जब हम मानव के बाह्म व्यक्तित्व को देखते हैं तो 
मानव अनेक रूप में दिखलाई पडते हैं। सभी के शरीर भिवन्‍्न हैं, 
मानसिक क्षमताए भिन्‍न-भिन्‍न हैं, अत सभी भिन्‍न हैं अनेक हैं। परन्तु 
हम मानव के आन्तरिक व्यक्तित्व (आत्मरूप) को देखते हैं तो सभी का 
व्यक्तित्व विराठ, विभु रूप दिखलाई देता है। इस प्रकार जब तक हम 
मानव को जड़ शरीर मानते हैं, मानव अनेक है। जब हम मानव को 
चैतन्य रूप मान लेते हैं तो सभी चेतन एक हैं। इसे स्वामी विवेकानन्द 
सागर और लहर की उपमा से स्पष्ट करते हैं। लहरें सागर में उठती हैं, 
एक के बाद एक दिखलाई देती हैं। लहरों की दृष्टि से अनेकता ही है। 
इसलिए स्वामी जी कहते है कि आत्मा अनन्त और अपरिणामी है। जो 


' श्री रामकृष्ण उपदेश (हिन्दी अनु0), पूृ०0 7-48 
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भी परिणाम या परिवर्तन ससार में दृष्टिगोचर होता है वह अपरिगामी में 
परिणामों की प्रतीति मात्र है।! तत्वत न परिणाम है और न परिवर्तन ये 
तो मात्र प्रतीति है। जैसे सागर में अगणित लहरों की प्रतीति। जब हम 
प्रतीति से ऊपर उठकर परमार्थ या तत्व की दृष्टि से विवेचना करते हैं तो 
हमें शुद्ध, शान्त सागर ही दिखलाई पड़ता है। इसी प्रकार एक अद्धित 
अनन्त आत्मा जिसे विश्वात्मा या परमात्मा कहते हैं यही परम तत्व 
है। परन्तु इस अद्वैत आत्मा का बोध हमें तत्व की दृष्टि से विचार करने 
पर होता है। इसके साथ ही प्रमाण सम्बन्धी एक और प्रश्न जुड़ा है। 
मानव देह नहीं है, देव है, इसमें प्रमाण क्या है? इसके लिए आगम या 
शास्त्रीय प्रमाणों की कमी नहीं परन्तु स्वामी विवेकानन्द इसके लिए एक 
व्यावहारिक और धार्मिक प्रमाण बतलाते हैं। प्राय धर्म में किसी सर्वातीत 
तत्व की भावना व्याप्त रहती है। हमारे सभी आदर्श और आचरण किसी 
'परम्‌! की ओर उनन्‍्मुख हैं। हम शरीर से ऊपर उठना चाहते हैं। शरीर जड़ 
या अचेतन है। हमारी आत्मा चेतन है, यही हमारा देवत्व है। हम ससार 
तथा शरीर में सीमित होने के कारण, असीम को नहीं पहचान पाते। 
परन्तु, इस असीम की ओर उन्मरुख होने का प्रयास सतत्‌ करते हैं। 
हमारा यह सतत्‌ प्रयास ही बतलाता है कि असीम (आत्मा) की सत्ता है 
जिसकी ओर हम उन्मुख हैं। हमारा प्रयास यह सिद्ध करता है कि हम 
किसी परम्‌ को प्राप्त करने का प्रयास करते हैं। यही हमार तात्विक 
विश्वात्मा या परमात्म स्वरूप है। यही पूर्णता है, जिसे प्राप्त करनेका हम 
सतत्‌ प्रयास करते हैं। हमारा यह प्रयास ही सिद्ध करता है कि हम 
केवल पाँच भौतिक शरीर नहीं है. यह तो हमाय सीमित स्वरूप है। इसके 
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परे हमाय असीम रूप (आत्मा या परमात्मा रूप) है, जिसे हम प्राप्त 
करना चाहते हैं। 


उपनिषदों के अनुसार ब्रह्म और जीव अभिन्‍न है। इस सन्दर्भ में 
मुण्डक-उपनिषद्‌ में कहा गया है- 


तदेतत्सत्य यथा सुदीप्तात्पावकात्‌ विस्फुलिक्गा सहसश प्रभवन्ते सरूपा । 
तक्षाक्षयाद्‌ विविधा सोम्य भावा प्रजायन्ते तत्र चैवापियन्ति ॥। 


अथीत्‌ 'जिस प्रकार अग्नि से निकली हुई विभिन्‍न चिनगारियाँ 
अग्नि से अभिन्‍न हैं, उसी प्रकार जीव ब्रह्म से अभिन्‍न है। जीव न आत्मा 
से भिन्‍न है न आत्मा का अश है,न आत्मा का विकास है बल्कि, स्वत 
आत्मा है। यदि जीव को ब्रह्म या आत्मा से भिन्‍न माना जाय तब जीव 
का ब्रह्म से तादात्म्य नहीं हो सकता है क्‍योंकि, दो विभिन्‍न वस्तुओं में 
तादात्म्यता की सम्भावना नहीं सोची जा सकती है।!' इसमें अशाशि भाव 
है। 


जीव और ब्रह्म के सम्बन्ध की व्याख्या के लिए शकर ने उपमाओं 
का प्रयोग किया है जिससे भिन्‍न-भिन्‍न सिद्धान्तों का निरूपण होता है। 
आचार्य शकर प्रतिबिम्बवाद का प्रतिपादन करते हुए कहते हैं कि जिस 
प्रकार चन्द्रमा का प्रतिबिम्ब जब जल की भिन्‍न-भिन्‍न सतहों पर पडता है 
तब जल की स्वच्छता और मलिनता के अनुरूप प्रतिबिम्ब भी स्वच्छ और 
मलिन दिख पड़ता है, उसी प्रकार एक ब्रह्म का प्रतिबिम्ब जब अविद्या पर 
पड़ता है तब अविगद्या की प्रकृति के कारण जीव भी विभिन्‍न आकार-प्रकार 
का दीख पड़ता है। जिस प्रकार एक ही चन्द्रमा का प्रतिबिम्ब जल की 
विभिन्‍न सतहों पर पड़ने से वह अनेक चन्द्रमा के रूप में प्रतिबिम्बित 
होता है उसी प्रकार एक ही ब्रह्म का प्रतिबिम्ब अविद्या-रूपी दर्पण पर 
पड़ने से वह अनेक दीख पड़ता है। प्रतिबिम्बवाद के सिद्धान्त के विरूद्ध 
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आपत्तियाँ उपस्थित की गई हैं। आलोचकों का कथन है कि जब ब्रह्म और 
अविद्या आकृतिहीन हैं तब ब्रह्म का प्रतिबिम्ब अविद्या पर कैसे पड सकता 
है? फिर यदि यह मान लिया जाय कि जीव ब्रह्म का प्रतिबिम्ब है तब 
यह मानना पड़ेगा कि जीव ब्रह्म से भिन्‍न है तथा असत्य है। शकर 
प्रतिबिम्बवाद की कठिनाइयों से अवगत होकर ब्रह्म ओर जीव के सम्बन्ध 
की व्याख्या के लिए दूसरे सिद्धान्त का सहाय लेते हैं। जिस प्रकार एक 
आकाश, जो सर्वव्यापी है, उपाधिभेद से घठाकाश (घट के बीच का 
आकाश) रूप में परिलक्षित होता है उसी प्रकार एक ही सर्वव्यापी ब्रह्म 
अविद्या के कारण उपाधिभेद से अनेक जीवों के रूप में आभासित होता 
है। इस सिद्धान्त को 'अवच्छेदवाद'ः' कहा जाता है। यह सिद्धान्त 
प्रतिबिम्बवाद की अपेक्षा अधिक संगत है। इस सिद्धान्त के द्वार बतलाया 
गया है कि जीव सीमित डोने के बावजूद ब्रह्म से अभिन्‍न डै। जो लोग 
दोनों सिद्धान्तों से सहमत नहीं हो पाते उन्हें शकर यह कहते हैं कि जीव 
अपयिवर्तन औील ब्रह्म है जो अपने स्वरूप के बारे में अनभिज्न रहता है। 


अनुभूत सम्पन्न होने के कारण उपनिषद्‌ के ऋषियों ने जो बातें 
कहीं वहीं पर्महस देव जी भी कहते हैं। वे कहते हैं कि ब्रह्म ही एकमात्र 
तत्व है। जब ब्रह्म ही एकमात्र तत्व है, तो इससे यह स्पष्ट निष्कर्ष 
निकलता हे कि उसके अतिरिक्त जो वस्तुएँ होंगी वे निश्चित रूप से 
असत्‌ होंगी। इसी तर्क के अनुसार श्री रामकृष्ण देव ने जीव को, जो ब्रह्म 
की अभिव्यक्ति है, असत्‌ कहा। जीव आकाश-कुसुम या बथध्या-परुत्र की 
तरह असत्‌ नहीं है वरन्‌ श्रम की भाँति असत्‌ है। जीव को भ्रम कहने 
का वास्तविक तात्पर्य क्या ढै? इसके उत्तर में श्री रामकृष्ण देव ने कहा 
कि जीव कपूर के समान है। जिस प्रकार कपूर के जलने पर कुछ भी 
अवशेष नहीं रहता ठीक इसी प्रकार ब्रह्म-साक्षात्कार होने पर जीव का भी 
अवशेष विद्यमान नहीं रहता। जीव भ्रम की भाँति अदृश्य हो जाता है। 
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इसी तथ्य को दूसरे शब्दों में श्री रमकृष्ण देव ने इस प्रकार समझाने की 
चेष्ठा की है। जब तक नमक जल से पृथक होता है, उसका पृथक 
अस्तित्व बना रहता है, पर जल के भीतर समाहित होने पर उसका प्रथक्‌ 
अस्तित्व समाप्त हो जाता है। उसी प्रकार ब्रह्म ज्ञान प्राप्त होने पर जीव 
का पृथक्‌ अस्तित्व समाप्त हो जाता है।' 


यहाँ. एक महत्त्वपूर्ण प्रश्न जो हमारे उपस्थित होता है वह यह है 
कि यदि ब्रह्म और आत्मा ज्ञान-स्वरूप हैं और एक मात्र तत्व हैं तो 
आत्मा में भ्रम की उत्पत्ति क्यों और कैसे हुई? इस श्रम का अधिष्ठान 
क्या है? यह तो निश्चित है कि अधिष्ठान स्वय ब्रह्म है जैसे रज्जु-सर्प 
का अधिष्ठान रज्जु ही होती है। यह अवश्य है कि इस श्रम का आदि 
बिन्दु नहीं बतलाया जा सकता। यही कारण है कि भारतीय दर्शन अविद्या, 
अज्ञान या भ्रम को अनादि स्वीकार करता है। ए0 एन0 ह्वाइटडेड का 
कहना है कि “भ्रम में रहते हुए हम भ्रम के मूल कारण को नहीं जान 
सकते। पर ब्रह्म साक्षात्कार के कारण भ्रम का निवारण होते ही जीव का 
अस्तित्व समाप्त हो जाता है। ऐसी स्थिति में भ्रम और अभ्रम, तथ्य और 
कल्पना सम्बन्धित सभी प्रश्न भी अप्रासगिक हो जाते हैं। इस प्रकार भ्रम 
के मूल से सम्बद्ध सभी प्रश्न अमान्य हैं। इस प्रकार यह स्पष्ट होता है 
कि जब तक हमाय पृथक्‌ व्यक्तित्व बना रहेगा, हम द्वैत से कभी भी 
मुक्त नहीं हो सकते। बद्ध अवस्था में निरपेक्ष-तत्व के विषय में हमारी 
सारी कल्पनाएँ सापेक्ष रूप की ही होगी। 


जीव और ब्रह्म की एकता के प्रसग में श्री रामकृष्ण देव कहते है 
कि “पारे के सरोवर में यदि एक शीशे का दठुकड़ा छोड़ दिया जाय तो वह 
' श्री रामकृष्ण उपदेश अ0 अनु0 पृ० 263 
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भी पारा बन जाता है। उसी प्रकार ब्रह्मसागर में मग्न होकर जीव अपने 
सीमित अस्तित्व को 'खोकर ब्रह्म-रूप हो जाता है।' बद्ध अवस्था का 
कारण अज्ञान अथवा अविद्या है। इसी अविद्या के कारण ब्रह्म और जीव में 
भेद प्रतीत होता है। किन्तु, श्री रामकृष्ण देव ब्रह्म और जीव में अभेद 
सम्बन्ध को स्वीकार करते हुए कहते हैं कि जैसे बहते पानी लाठी या 
तख्ता डालने से जल विभक्‍त सा हो जाता है, वैसे ही माया रूपी उपाधि 
के कारण अखण्ड परमात्मा का जीवात्मा से भेद हुआ है।' “जैसे पानी 
और बुलबुला वस्तुत एक ही हैं। बुलबुला पानी में ही उत्पन्न होता है, 
पानी में ही रहता है ओर अन्त में पानी में समा जाता है-वैसे ही “ब्रह्म 
और जीव अभिन्‍न? हैं?” यहाँ पर आधाराधेय सम्बन्ध को स्वीकार करते 
हुए भी श्री रामकृष्ण देव ने ब्रह्म और जीव में अभेद ही स्वीकार किया 
है। अत आधाराधेय भाव एव अभेद सम्बन्ध, दोनों में विरोध का अवकाश 
नही है। 


स्वामी विवेकानन्द भी आत्मा और परमात्मा में अभेद सम्बन्ध 
मानते थे। उपनिषदों में इसे एक सुन्दर रूपक द्वारा समझाने की चेष्टा की 
गई है। उन्होंने दो पक्षियों के उदाहरण द्वारा जीवात्मा और परमात्मा के 
भेद को समझाया है। किसी वृक्ष की उच्चतम डाली पर एक सुनहरा पक्षी 
बैठा है जो बिल्कुल शात, सुस्थिर, तेजस्वी और यशस्वी है। उसके नीचे 
एक अन्य पक्षी बैठा है जो एक डाली से दूसरी डाली तक फुदकता रहता 
है। वृक्ष के कुछ फल मधुर हैं पर अन्य तिक्‍त हैं। नीचे वाला पक्षी कभी 
मधुर फल का आस्वाद लेता है और सुखी हो जाता है तथा कभी तिक्‍त 
फल खाता है और दुखी हो जाता है। कभी किसी तिक्त फल को खाकर 





' अमृतवाणी पृ- 8 
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वह इतना दुखी हो जाता है कि फल खाना ही छोड देता है और अपने 
से ऊपर वाले पक्षी की ओर ध्यान से देखने लगता है जो न मधुर फल 
खाता है और न तिकक्‍्त फल ही और इसी कारण वह न सुखी होता है 
और न दुखी ही। ऊपर वाले पक्षी की शात व सुस्थिर अवस्था को 
देखकर वह उसी को अपना आदर्श मान लेता हैं थोड़े समय के बाद ही 
उसे पुन फल खाने की इच्छा सताने लगती है। ज्यों वह किसी तिक्‍त 
फल को खाता है उसे एक झटका लगता है और पुन वह ऊपर वाले 
पक्षी की ओर आकर्षित होता है। यह प्रक्रिया तब तक चलती है जब तक 
कि उस पक्षी का श्रम पूर्ण रूप से दूर नहीं हो जाता। भ्रम दूर होने पर 
नीचे वाला पक्षी ऊपर वाले पक्षी के समीप पहुचता है। उसके सानब्निध्य 
और प्रकाश से वह इस प्रकार प्रभावित हो जाता है कि उसके शरीर में 
पूर्ण परिवर्तन आ जाता है। अब उसे पूर्ण ज्ञान होता है कि वह वास्तव में 
स्वय सुनहरा पक्षी था तथा उसके द्वारा मधुर व तिकत फलों का खाया 
जाना और उसके परिणामस्वरूप सुख और दुख का अनुभव होना एक 
प्रकार का स्वप्न ही था।' 

उपर्युक्त उदाहरण से स्पष्ठ है कि स्वामी विवेकानन्द जीव को ब्रह्म 
का आभास मानते हैं। उनके अनुसार ससार की प्रत्येक वस्तु ब्रह्म की एक 
अभिव्यक्ति है। अद्वैत वेदान्त रामकृष्ण देव और स्वामी विवेकानन्द सभी 
की दृष्टि में जीव और ब्रह्म का भेद अस्थायी और अव्यावहारिक है। उनका 
नितान्त एकत्व ही वास्तविकता है। 

ब्रह्म ही एक ऐसी इकाई है जो अन्य इकाइयों की समष्टि नहीं है, 
वह अखण्ड है, वह क्षुद्र जीवाणु से लेकर ईश्वर तक समस्त भूतों में 


आआ्लल््--+- 
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व्याप्त है, उसके बिना किसी का अस्तित्व सभव नहीं और जो कुछ भी 
सत्य है, वह ब्रह्म ही है। 


स्वामी जी के अनुसार 'अयमात्मा ब्रह्म” अर्थात्‌ यह आत्मा ही ब्रह्म 
है आदि महावाक्यों से जीवात्मा और परमात्मा में अभेद का प्रतिपादन 
किया गया है क्‍योंकि दोनों सतू, चितु और आनन्द रूप हैं। एक आवश्यक 
प्रश्न यह है कि यदि दोनों में अभेद है तो हमें इस अभेद का सर्वदा 
अनुभव क्यों नही होता ? स्वामी जी का उत्तर है कि हम सर्वदा अपने को 
ससीम तथा सासारिक समझते हैं। हम अपने असीम और अनन्त रूप को 
नहीं जान पाते क्योंकि शरीर इच्द्रिय, मन आदि के ऊपर नहीं उठ पाते। 
हम शरीर, इब्द्रिय, मन आदि को ही अपना तात्त्विक रूप मान लेते हैं। 
ये सभी सीमित हैं। जब हम ससीम का अतिक्रमण कर लेते हैं तभी 
असीम को जान पाते हैं। वस्तुत इन ससीम शक्तियों में भी हमें असीम 
की झलक मिलती है परन्तु, हमारी दृष्टि इतनी सकुचित तथा सीमित है 
कि असीम का बोध हमें नहीं हो पाता। हमें इसकी झलक तो मिलती है 
परन्तु, हम इसे समझ नहीं पाते। जब हम बौद्धिक ज्ञान के ऊपर उठते हैं 
तो हमें तत्व का बोध होता है। तभी हमें यह भी बोध होता है कि 
जीवात्मा "नित्य', 'कूटस्थ', 'शुद्ध'ण, बुद्ध', *सत्‌', 'चितृ”, आनन्दरूप होने 
के कारण स्वय परमात्मा ही है। 

स्वामी विवेकानन्द जीव को स्वतत्र कर्ता स्वीकार करते हैं। वे इस 
प्रकार के किसी भी सिद्धान्त को स्वीकार करने का तैयार नहीं जिससे 
जीव की निर्बलता और पराश्रयता को प्रश्रय मिले। “यदि जीव सुखी और 
दुखी है तो केवल स्वय के कर्मों के कारण ही है। जीव ही कार्य है 
और जीव ही कारण है। अत जीव स्वतत्र है।”“मनुष्य की इच्छाश्रक्ति 
किसी घटना के अधीन नहीं है। मनुष्य की प्रबल, विराटू, अनन्त 
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इच्छा कक्ति के सामने सभी शक्तिया, यहाँ तक कि प्राकृतिक क्तिया भी 
सिर झुका सकती हैं। 


इस राब्दर्भ में श्री रमकृष्ण देव कहते हैं कि ईश्वर की कृपा 
मनुष्य के प्राख्ध के सस्कारों को क्षीण कर सकती है। ईश्वर प्रारब्ध या 
भाग्य और पुरुषार्थ का परस्पर सम्बन्ध बताते हुए वे एक चरवाहा और 
उसकी गाय का सुन्दर दृष्टन्त देते हैं। इस दृष्टान्त में चरवाहा ईश्वर है 
गाय जीव और रस्सी की लम्बाई प्रारब्ध। जीव को जो प्रारब्ध मिला है, 
उसमें वह कार्य करने के लिए स्वतत्र है। यदि वह पुरुषार्थ प्रकट करता 
है तो अपनी मिली स्वतत्रता का सदुपयोग करता डै और ईश्वर को 
पुकारता है तो ईश्वर कृपा करके उसके स्वतत्रता के घेरे को बढ्य देते हैं। 
एक दिन ऐसा भी होता है कि जब वे जीव की रस्सी खोलकर उसे 
बन्धनमुक्त भी कर देते हैं।! पर जो अपनी प्राप्त स्वतत्रता का सदुपयोग 
नहीं करता, उद्यम और पुरुषार्थ को प्रकठ नहीं करता, वह भले ही ईश्वर 
को पुकारे, पर ईश्वर सुनने वाले नहीं हैं। यह ईश्वर-कृपा, पुरुषार्थ और 
प्रारब्ध के परस्पर सम्बन्ध की अनुपम व्याख्या है। 
(5) श्री यामकृष्ण एव विवेकानन्द के जीव सम्बन्धी विचारों की 
समीक्षा- 

आचार्य शकर ने जीव की तीन अवस्थायें मानी हैं- जाग्रत, स्वप्न 
और सुषुप्ति। जाग्रत अवस्था में जीव स्थूल शरीर और इन्द्रियों से अपना 
तादात्म्य स्थापित करता है और उसे 'िश्व” कहते हैं। स्वप्नावस्था में 
इच्द्रिया कार्य नहीं करतीं किन्तु मन अपना कार्य करता रहता है। जाग्रत 
अवस्था में मन पर जो सस्कार पड़ते हैं उनको लेकर वह काल्पनिक 
विषयों की रचना करता है। इस अवस्था में जीव यूक्ष्म शरीर से अपना 


! गीतातत्त्व' चिन्तन - स्वामी आत्मानन्द पृ 226 
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तादात्म्य स्खता है और उसे 'तैजयू? कहते हैं। सुषुप्तावस्था में न मन 
कार्य करता है और न इब्द्रिया। इस समय अन्त करण अपने मूल अर्थात्‌ 
अविद्या में वापस चला जाता है। अविद्या जीव का कारण शरीर है। इस 
अवस्था में जीव को 'प्राज्ञ कहते हैं।' 


इस बिन्दु पर श्री रामकृष्ण कुछ विशेष चर्चा न करते हुए कहते हैं 
कि “यद्यपि सभी जीव वास्तव में परमात्मा रूप हैं फिर भी, उनकी 
विभिग्न अवस्थायें होती हैं! उनके अनुसार मनुष्य मानों तकिए के 
गिलाफ हैं, ऊपर से देखने पर कोई गिलाफ लाल है तो कोई काला 
परन्तु, सबके भीतर रूई ही विद्यमान है। उसी प्रकार देखने में कोई 
मनुष्य सुन्दर है तो कोई कुरूप, कोई महात्मा है तो कोई दुराचारी पर 
सबके भीतर वही परमात्मा विराजमान है। 


ससार में मुख्य रूप से दो प्रकार के स्वभाव वाले मनुष्य पाए 
जाते हैं। कुछ तो यूप की तरह स्वभाव वाले होते हैं और कुछ चलनी की 
तरह। जिस प्रकार सूप भूसी इत्यादि असार वस्तुओं का त्याग करके 
अनाज आदि सास्युकत वस्तुओं को ग्रहण करता है, उसी प्रकार ससार में 
कुछ ऐसे भले मनुष्य हैं जो ससार की असार वस्तुओं (कचन, कामिनी 
इत्यादि) को छोड़कर सारयुक्‍त वस्तु अर्थात्‌ भगवान्‌ को ग्रहण करते हैं। 
इसके विपरीत जिस प्रकार चलनी सारयुकत वस्तुओं का परित्याग कर 
असारयुक्‍त वस्तुओं का अपने में रख लेती है, उसी प्रकार ससार में कुछ 
ऐसे बुरे व्यक्ति हैं जो सारयुक्त वस्तु, ईश्वर का परित्याग कर असारयुकत 
वस्तुओं, जैसे -कचन, कामिनी इत्यादि को ग्रहण करते हैं।' 


शा भा - भाण्डूक्यकारिका 2 
* श्री यमकृष्ण उपदेश पृ ॥6 
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श्री रामकृष्ण देव बडे ही सरल शब्दों में कहते हैं कि "पापी मनुष्यों 
का हृदय घुघराले बाल की तरह होता है। जिस प्रकार घुघराले बालों को 
सीधा नहीं किया जा सकता उसी प्रकार दुष्ट व्यक्तियों के हृदय को भी 
शुद्ध व पवित्र नहीं किया जा सकता। पुन विषयी मनुष्यों का मन गोबर 
के कीड़े की भाति होता है। यह कीड़ा गोबर में ही अधिक रहना पसद 
करता है। यदि उसे गोबर से हठकर पद्म में स्ख दिया जाय तो वह 
छटपटाया करता है। विषयी मनुष्यों का मन भी इसी प्रकार विषय-वासना 
में लगा रहता है। यदि उन्हें ईश्वर की कथा सुनाई जाय तो वे उस स्थान 
को त्यागकर जहा विषय वासना की बातें होती हैं वहा चले जाते हैं।”' 


सासारिक मनुष्य यदि कभी भक्ति की बातें भी करते हैं तो वह 
क्षणिक ही होता है। उनका धार्मिक अनुष्ठान भी किसी भौतिक लाभ के 
लिए ही होता है। पर ज्योंडि उनके ऊपर कोई आपत्ति-विपत्ति आती है वे 
अपनी धार्मिकता का परित्याग कर अपने वास्तविक रूप में आ जाते हैं। 
ऐसे व्यक्तियों की उपमा उस तोते से दी गई है जो दिन-रात 
राधा-कृष्ण, 'यधा-कृष्ण” चिल्‍लाता रहता है, पर ज्योंहि कोई बिल्ली उसे 
पकड़ लेती है, वह “राधा-कृष्ण”, को भूलकर िं-ट” करने लगता है। पुन 
जो सासारिक लाभ के लिए ईश्वर की आराधना करते हैं, उनकी हालत 
उस किसान की तरह होती है जो दिन भर गन्‍ने की खेत में सिचाई 
करता है पर सारा पानी खेत में न जाकर चूढ़े के बिलों में चला जाता 
है। 

स्वामी विवेकानन्द ने इस विषय पर व्यापक विचार किया है। 
आचार्य शकर की भाति वे भी जीव की तीन अवस्थायें जाग्रत, स्वप्न, 
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सुषुप्ति को स्वीकार करते हैं। हम सब अपने अनुभव से जानते हैं कि 
जागने और सोने की दो अवस्थाए हैं। जागने पर हम बाह्य जगत्‌ का 
अनुभव करते हैं और उसमें व्यवहार भी करते हैं। सोने पर हमारा 
सम्बन्ध इससे टूट जाता है। निद्रा की दो अवस्थाए होती हैं- स्वप्नरहित 
अर्थात्‌ सुषुप्ति और स्वप्न सहित। इस प्रकार चौबीस घण्टे में हम इन्हीं 
तीन अवस्थाओं में विचरण करते हैं। इन तीन अवस्थाओं का सम्बन्ध 
हमारे तीन शरीरों से किस प्रकार का है? इसका उत्तर यह है कि आत्मा 
अशरीरी है किन्तु अविद्या के कारण इस तथ्य का ज्ञान नही होता है, 
मानो आत्मा अविद्या रूपी कारण शरीर से आवृत्त हो गया । यही कारण 
है कि शरीरधारी आत्मा जब यूक्ष्म और स्थूल शरीरों से तादात्म्य करता है 
तो वह तीनों शरीरों से युक्त होता है। “जगत्‌ में स्थित शब्द स्पर्श रूप 
रस और गन्ध को हम श्रोत्र, त्वक्‌, नेत्र, रसना और थध्राण से ग्रहण करते 
हैं। जिस समय यह व्यापार होता है उसे'जाग्रत अवस्था?कहते हैं।' 


अब प्रश्न यह उठता है कि स्वप्नावस्था क्‍या है?, तो उसका उत्तर 
यह है कि निद्रा की एक अवस्था स्वप्न है। स्वप्न की रचना जीव की 
अपनी वासनाओं से होती है। ये वासनाए जाग्रत अवस्था में बनती है। 
जब हम विषयों की आसक्ति में बधकर उनका भोग करते हैं तो हमारे 
चित्त में उनका ससस्‍्कार बनता है। बीज रूप में वासना आत्मस्वरूप का 
आवरण बनती है और वही प्रपच का विस्तार कर स्वप्नलोक रच देती है। 
स्वप्न की अवस्था में आत्मा का सम्बन्ध कारण और सूक्ष्म शरीरों से ही 
रह जाता है। इस अवस्था में जीव की सज्ञा को 'तैजस” कहते हैं। 
स्वप्नलोक में सूर्य का प्रकाश नहीं पहुचता। वहा आत्मा के प्रकाश में ही 
सब कुछ दिखलाई देता है। ज्ञाता और ज्ञेय दोनों ही यूक्ष्म प्रकृति से 
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निर्मित हैं। उसे आत्मा की चेतना उसी प्रकार प्रकाशित करने में समर्थ है 
जैसे हम अपनी बुद्धि को आत्मा से प्रकाशित करते हैं।' 


स्वप्न के अतिरिक्त निद्रा की दूसरी अवस्था सुषुप्ति है। इस समय 
कुछ भी ज्ञान नहीं होता। जागने पर स्मरण आता है कि मैं गहरी नींद में 
सुख से सोता रहा। यही स्मृति जीवात्मा को उस अवस्था के अनुभव का 
प्रमाण है। स्वप्न और जागृति का अनुभव न रह जाने के कारण उनका 
दुखद प्रभाव भी ज्ञात नहीं होता। इसलिए वह सुख की अवस्था है। 
सुषुप्ति का सुख जाग्रत और स्वप्न के सुख की अपेक्षा उच्च स्तर का है। 
जागते समय कोई व्यक्ति कितना ही धनी और सुखों से भरपूर हो किन्तु 
सुषुप्ति का सुख वह भी चाहता है, इसीलिए वह ऐसा बिस्तर बनाकर 
सोता है जिससे उसकी नींद में बाधा न पड़े। 


सुषुप्ति अवस्था में आत्मा का तादात्म्य एक ही शरीर से रहता है। 
यह शरीर अविद्या या वासना से निर्मित होने के कारण आत्मा को आवृत्त 
कर लेता है। अत कारण शरीर का अभिमानी जीव न अपने आत्मस्वरूप 
को जानता है और न नामरूपात्मक जगत्‌ को ही जानता है। दोनों प्रकार 
से प्रकर्ष अज्ञान होने के कारण इस अवस्था में जीव को प्राज्ञ कहते हैं। 
फिर भी इस अवस्था का अनुभव जीव को रहता है, तभी तो जागने पर 
वह उसका स्मरण करता है। यदि सुषुप्ति में इतना अधिक अज्ञान हो गया 
हो कि उसका स्मरण भी न रहे तो हमें उस अवस्था की जानकारी नहीं 
हो सकती। इस तर्क के आधार पर हम कह सकते हैं कि 'प्रायेण अज्ञ? 
होने के कारण ही उस समय जीव प्राज्ञ होता है। 
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जीव की इन तीनों अवस्थाओं के विवेचन से स्पष्ट है कि कि 
भात्मा अशरीरी है। वह शरीर धारण कर जीव कहलाता है। जीव सुषुप्ति 
में अपने-पराये को नहीं जानता किन्तु स्वप्न और जाग्रत अवस्था में 
नानात्व का अनुभव करता है। शुद्ध आत्मा इन तीनों का प्रकाशक और 
इनसे असग है। इसलिए वह 'साक्षी- द्रष्टड” अथवा 'तुरीय ” कहलाता है। 


जीव का बन्धन केवल उसी कल्पना में ही है वस्तुगत या सत्तागत 
नहीं है। अत बन्धन और मोक्ष की केवल व्यावहारिक दृष्टिकोण से ही 
सत्य हैं। पारमार्थिक सत्य तो यह है कि जीव न कभी बन्धन में पड़ता है 
और न कभी मोक्ष को प्राप्त करता है। यहाँ पर बन्ध-मोक्ष, जीवन्मुक्ति 
और विदेह-मुक्ति की संक्षेप में चर्चा की गई है। 


यदि जीव का बन्धन मिथ्या है और उसके मन में भ्रम, केवल 
अज्ञान, उपाधियों के साथ दोषपूर्ण तादात्म्य का अध्यास के कारण है तो 
स्पष्ट है कि उसका मोक्ष इस श्रम, अज्ञान, अध्यास, दोषपूर्ण तादात्म्य 
इत्यादि के दूर होने में निहित है। रज्जु-सर्प भ्रम के दूर होने में अधिष्ठान 
रज्जु में कोई रूपान्तरण नहीं होता बल्कि उसका केवल वास्तविक ज्ञान या 
पुनर्मूल्याकन ही होता है। तात्पर्य यह है कि अद्वैत के अनुसार मोक्ष प्राप्त 
करने में जो परिवर्तन होता है वह बाह्य जगत्‌ में नहीं बल्कि बाहय 
जगत्‌ के प्रति हमारे दृष्टिकोण में अर्थात्‌ मानसिक जगत्‌ में होता है। 

श्री रामकृष्ण देव कहते हैं कि जीव वास्तव में सच्चिदानन्द स्वरूप 
है, किन्तु अहभाव के कारण वह विभिन्‍न उपाधियों में उलझकर अपने 
यथार्थ स्वरूप को भूल बैठा है।' बड़े-बड़े गोदामों में चूहों को पकडने के 
लिए दरवाजे के पास चूहादानी रखकर उसमें लाही मुस्मुरे स्ख दिए जाते 
हैं। उसकी सोंधी-सोंधी महक से आकुष्ट हो चूहे गोदाम में रखे हुए 
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कीमती चावल का स्वाद चखने की बात भूल जाते हैं और लाही खाने 
जाकर चूहादानी में फसकर मारे जाते हैं। जीव का भी ठीक यही हाल है। 
कोटि-कोठटि विषय सुर्खों के घनीभूत समष्टिस्वरूप ब्रह्मनन्द के द्वादेश पर 
अवस्थित होते हुए भी जीव उस आनन्द को प्राप्त करने के लिए प्रयत्न न 
कर ससार के क्षुद्र विषयसुखों में लुब्ध हो मायापाश में फसकर द्ुर्गति को 
प्राप्त होता है। परमहस देव पुन कहते हैं कि उस “एक?” ईश्वर को 
जानों। उसे जानने से तुम सभी कुछ जान जाओगे। 'एक' के बाद शून्य 
लगाते हुए सैकडों और हजारों की सख्या प्राप्त होती है, परन्तु एक” को 
मिटा डालने पर शून्यों का कोई मूल्य नहीं होता। 'एक' ही के कारण 
शून्यों का मूल्य है। पहले 'एक! बाद में 'बहु'। पहले ईश्वर फिर 
जीव-जगतू।' 

वासना साधना की सबसे बड़ी अवरोधक वस्तु है। गीली मिट्टी से 
कोई भी वस्तु बनाई जा सकती है,परन्तु पकी हुई मिट॒ठी किसी भी वस्तु 
के निर्माण में काम नहीं आ सकती। इसी प्रकार जिस व्यक्ति का हृदय 
विषय की ज्वाला में पक गया है, उसमें पारमार्थिक भाव नही आ 
सकता। कागज में यदि तेल लगा हो तो उस पर लिखा नहीं जा सकता, 
उसी प्रकार जीव में जब कामिनी कचन रूपी तेल लग जाता है तो उसके 
द्वाय साधना नहीं हो सकती, उसी कागज को जब त्याग रूपी खडिये से 
घिसकर शुद्ध कर दिया जाय तो साधना आसानी से की जा सकती है। 
वासना का चिहन मात्र भी रह जाने पर भगवान्‌ प्राप्त नहीं हो सकते। 
धागे में यदि जय भी गाठ पड़ी हो तो सुई के छेद में नहीं डाला जा 
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सकता। मन जब वासनारहित होकर शुद्ध हो जाता है तभी सच्चिदानन्द 
का लाभ होता है।' 


ज्ञान के द्वाय जीव का ब्रह्म के साथ तादात्म्य स्थापित किया जा 
सकता है। ज्ञान तीन प्रकार का होता है। प्रथम 'सासारिक व्यक्तियों 
का ज्ञान है? जिसकी तुलना कमरे के लालटेन की रोशनी से की जा 
सकती है जो केवल कमरे को ही प्रकाशित कर सकती है, बाहर की 
वस्तुओं को नहीं। द्वितीय श्रेणी के भीतर “भक्तों का ज्ञानः आता है, 
जिसकी तुलना चन्द्रमा की रोशनी से की जा सकती है जो कमरे के 
भीतर और बाहर दोनों ओर वस्तुओं को प्रकाशित करती है। तीसरा ज्ञान 
'अवतारी पुरुषों का ज्ञान है जिसकी तुलना सूर्य की येशनी से की जा 
सकती है जो गहनतम अन्धकार को एक साथ दूर कर सकती है। 


यहाँ पर प्रश्न यह उठता है कि वह उच्चतर ज्ञान क्‍या है? तो 
इसका उत्तर यह है कि आत्म-ज्ञान ही वास्तविक ज्ञान है। श्री रामकृष्ण 
देव कहा करते थे कि जिस व्यक्ति को अपनी आत्मा का ज्ञान हो गया 
उसे जगत्‌ और ईश्वर का भी ज्ञान हो गया। जिस प्रकार प्याज के भीतर 
सब छिलका ही छिलका होता है उसके भीतर कोई सारतत्व नहीं होता 
उसी प्रकार अह में भी कोई वास्तविकता नहीं होती सब छिलका ही 
छिलका होता है। अह् के दूर हो जाने पर भीतर और बाहर का भेद मिट 
जाता है और सर्वत्र ईश्वर ही दिखाई पडने लगते हैं। 

इस विषय को स्पष्ठ करते हुए श्री रामकृष्ण देव जी एक लघु कथा 
कहते हैं। एक व्यक्ति को हुक्‍का पीने की आदत थी। वह आदमी हुकक्‍्का 
जलाने के लिए आधी रात को लालटेन लेकर सबके दवाजे खटखठाता 


' श्री रामकृष्ण उपदेश, पृ 56 
वही, (अ अनु) प्र 225 
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रहा। दरवाजा खोलने पर एक व्यक्ति ने कहा 'भाई । तुम व्यर्थ सबका 
दरवाजा खटखय रहे हो। तुम्हारे पास जो लालटेन है उसी से अग्नि पैदा 
कर अपने हुक्‍के को सुलगा सकते हो। इसी प्रकार भगवान्‌ स्वय हमारे 
पास विद्यमान हैं। इस बात को न जानकर हम उन्हें दर-दर दूढते हैं। 
ज्यों ही हमें इस बात की जानकारी हो जाती है कि भगवान्‌ हृदयस्थ हैं 
हमें ज्ञान उत्पन्न हो जाता है जो मोक्ष का कारण है।' 


इस सन्दर्भ में स्वामी विवेकानन्द कहते हैं कि जीव स्वय ब्रह्म है, 
परन्तु अनादि अविद्या (माया) के कारण वह इस तथ्य को भूल जाता है 
और स्वय को मन, शरीर इब्द्रिया इत्यादि समझने लगता है। यही उसका 
अज्ञान है, और इसी कारण वह स्वय को बन्धन में पडा समझता है। 
परन्तु जब वह दोषपूर्ण तादात्म्य समाप्त हो जाता है तो जीव यह अनुभव 
करता है कि वह तो अनादि काल से ब्रह्म ही था। अत वह मुक्त ही था। 
इस प्रकार जीव का बन्धन केवल उसकी कल्पना में ही है। कहने का 
तात्पर्य यह है कि जीव के बन्धन का कारण स्वय उसके मन में ही है 
कहीं बाहर नहीं है। बन्धन मानसिक है, सत्तागत नहीं, इसलिए यह बन्धन 
भी केवल व्यावहारिक दृष्टिकोण से ही सत्य है। पारमार्थिक सत्य तो यह 
है कि जीव न कभी बन्धन में पड़ता है और न कभी मोक्ष को प्राप्त 
करता है। यमकृष्ण-विवेकानन्द कहते हैं कि बन्धन और मोक्ष दोनों 
का सम्प्रत्यय केवल व्यावहारिक दृष्टिकोण से ही सत्य है। 

जीव अनादि काल से हो ब्रह्म होने के कारण मुक्त है, परन्तु उसे 
यह ज्ञान केवल अज्ञान के दूर होने पर ही प्राप्त होता है। मोक्ष की प्राप्ति 
को स्वामी जी गुम हुए हार के गले पर ही प्राप्त हो जाने के दृष्टान्त 
द्वाय समझाते हैं। इस दृष्वन्त में हार ज्ञाता के गले पर ही था। परन्तु 


' श्री समकृष्ण उपदेश, (अ अनु) पृ 225 
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वह इस तथ्य को भूल गया और यह समझने लगा कि उसका हार गुम 
हो गया है। उसकी सर्वत्र खोज की गई। फिर किसी व्यक्ति ने (मोक्ष 
प्राप्ति के सम्बन्ध में, सदृगुरू ने) उसे बताया कि हार तो उसके गले में 
ही है। तब उसे यह ज्ञान प्राप्त होता है कि जिस हार को वह दूढ रहा है 
वह तो वस्तुत कभी गुम हुआ ही नही था। अज्ञानवश ही वह ऐसा 
समझ रहा था। वेदान्त में अनेक बार इस विषय को इसी शैली से 
समझाया गया है। यह 'ग्रीवास्थ ग्रैवेथक”ः कहलाता है। ठीक उसी प्रकार 
जीव नित्य ब्रह्म ही है। अत वह नित्य मुक्त है परन्तु, उसे इस सत्य का 
ज्ञान केवल तब होता है जब उसका अज्ञान दूर हो जाता है जब वह 
शरीरादि उपाधियों से अपना तादात्म्य समाप्त कर अपने वास्तविक स्वरूप 
का ज्ञान प्राप्त कर लेता है। 


उपनिषदों के अबुसार मोक्ष का अर्थ शरीर का नाश नहीं बल्कि 
अज्ञान का नाश होता है। अत वे जीवन्मुक्ति को मानते हैं। एक हीं 
मुक्ति शरीर धारण करने की अवस्था में जीवन्मुक्ति कहलाती है। 
जीवन्मुक्त व्यक्ति का अपने शरीर के प्रति कोई आकर्षण नहीं रह जाता। 
वह बीर में नीरज के समान ससार में निर्लिप्त भाव से लोक-कल्याण के 
कार्य करता है। सर्प के लिए जिस प्रकार पुरानी केंचुली का कोई महत्व 
नहीं रह जाता, उसी प्रकार मुक्त घुरुष शरीर को अनासक्त भाव से धारण 
किए रहता है। श्रुति भी कहती है जिस प्रकार कमल जल में रहते हुए 
भी गीला नही होता, उसी प्रकार मुक्त पुरुष कर्मो को करते हुए भी 
उसमें लिप्त नही होता। अत वह उनसे नहीं बधता। 

शकराचार्य भी इस सिद्धान्त को कि मोक्ष शरीर रहते भी प्राप्त हो 
सकता डै और उसका शरीर की उपस्थिति के साथ कोई विरोध नहीं है, 
प्रबल समर्थक हैं। वे कहते हैं कि शरीर तो प्राख्ध कर्मों का फल है। जब 
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तक इनका फल समाप्त नहीं हो जाता शरीर विद्यमान रहता है। जिस 
प्रकार कुम्हार का चाक कुम्हार के द्वारा घुमाना बन्द कर दिये जाने पर 
वेग नामक सस्कार के कारण कुछ काल तक घूमता रहता है, उसी प्रकार 
मोक्ष प्राप्त कर लेने के बाद भी पूर्व-जन्म के कर्मों के अनुसार शरीर कुछ 
काल तक जीवित रहता है। 


श्री रामकृष्ण-विवेकानन्द जीवन्मुक्ति के समर्थक हैं। श्री रामकृष्ण 
देव जीवन्मुक्ति के विषय में कहते हैं कि ससार में रहते हुए भी यदि 
कोई मनुष्य चाहे तो मोक्ष प्राप्त कर सकता है। लोहे की तलवार को 
पारस से स्पर्श कराने से वह सोने की हो जाती है। उसकी आकृति तो 
वैसी ही रहती है किन्तु उससे हिंसा का कार्य नहीं किया जा सकता। 
इसी प्रकार भगवान्‌ के पादपद्‌म स्पर्श करने पर मनुष्य से कोई अन्याय 
नहीं हो सकता। पुन लोहा यदि एक बाश पारस को छूकर सोना हो जाय 
तो उसे चाहे मिट॒ठी के भीतर दबाए रखिए, चाहे कूंडे में फेंक दीजिए, 
रहेगा वह सोना ही। उन्होंने सच्चिदानन्द ब्रह्म का अनुभव कर लिया है, 
उनकी भी ऐसी ही अवस्था है। वे ससार में रहें या वन में रहें, उन्हें दोष 
स्पर्श नहीं कर सकता।' 


अब यहाँ पर प्रश्न यह है कि मुक्त पुरुष ससार में कैसे रहते हैं? 
तो, श्री रामकृष्ण देव जी कहते हैं कि- पनडुब्बी चिड़िया के समान जो 
पानी में रहती तो है परन्तु उसके बदन पर पानी नहीं लगता। यदि कभी 
थोड़ा लगता भी है तो एक बार बदन झाड़ देने से तत्काल साथ पानी 
गिर पड़ता है। इसी प्रकार मुक्त पुरुष की उपमा आधी से उड़ी पत्तल से 
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दी गई है। उसकी अपनी कोई इच्छा या अभिमान नहीं होता। हवा उसको 
उड़ाकर, जिस ओर ले जाती है वह उसी ओर चली जाती है।' 


स्वामी विवेकानन्द जीवन्मुक्ति के विषय में कहते हैं कि जीवन्मुक्ति 
व्यक्ति ससार में रहता है फिर भी ससार के द्वारा ठगा नहीं जाता है। वह 
ससार के कर्मों में भाग लेता है, फिर भी वह बन्धन-ग्रस्त नही होता। 
इसका कारण यह है कि उसके कर्म अनासक्त भाव से किए जाते हैं। जो 
कर्म आसकक्‍त भाव से किए जाते हैं उससे फल की प्राप्ति होती है। परन्तु 
निष्काम कर्म या अनासक्त कर्म भुजे हुए बीज की तरह हैं जिनसे फल 
की प्राप्ति नहीं होती है। गीता के निष्काम कर्म को स्वामी जी मान्यता 
देते हैं। वे कहते हैं कि वे कर्म के फलों में आसक्ति रखने से मन की 
शक्ति नष्ट हो जाती है।' अत मन, मस्तिष्क एव इन्द्रियादि से कार्य तो 
करना चाहिए परन्तु उन पर उसका प्रभाव नहीं पड़ने देना चाहिए । शने 
शनै समस्त व्यक्तिगत एव स्वार्थयुक्त कर्मों का त्याग कर केवल पयार्थ 
कर्म करना ही उचित है। परार्थ किया हुआ निस्‍्वार्थ कर्म कदापि 
बन्धनकारी नहीं हो सकता।' यही मुक्ति-लाभ का अर्थ है। कार्य-कारण में 
या देशकाल में सीमित होकर, क्षुद्र शरीर की कामनाओं की तृप्ति के लिए 
किया गया कर्म ही बन्धक होता है। जो कार्य स्वाधीन होकर अनन्त के 
लिए किया जाएगा वह न बन्धक होगा न सीमित। स्वामी जी ने 
कर्म-फलासक्ति को त्यागने का उपाय फलों को ईश्वरापित करना बतलाया 
है।* स्वामी जी सरल शैली में मुक्ति का प्रतिपादन करते हुए कहते हैं कि 
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शुभ या अशुभ कर्मों के बन्धन से रहित हो जाना ही मुक्ति है। 
जीवन्मुक्ति विषयक शका का समाधान करते हुए उन्होंने कहा है- 'सत्य 
की उपलब्धि हो जाने पर तुरन्त मृत्यु नहीं हो जाती है। जब आत्मारूपी 
पहिया रुक जाता है तब आत्मा यह सोचना छोड़ देती है कि उसका 
आवागमन जनन्‍्म-मृत्यु आदि सत्य है। परन्तु फिर भी शरीर और मनरूपी 
पहियों में पूर्व-कर्मों का वेग अवशिष्ट रहता है और जब तक वे नष्ट नहीं 
हो जाते तब तक शरीर और मन भी बने रहते हैं। 


जब जीवन्मुक्त व्यक्ति के सूक्ष्म और स्थूल शरीर का अन्त हो 
जाता है तब विदेह-मुक्ति की प्राप्ति होती है। विदेह-मुक्ति मृत्यु के 
उपरान्त उपलब्ध होती है। जिस प्रकार सागर से मिलने पर विभिन्‍न 
नदियाँ अपना नाम और रूप खो देती हैं और सागर के साथ एक होकर 
स्वय सागर बन जाती हैं उसी प्रकार मुक्त-जीव ब्रह्म में अपने नाम और 
रूप खो देते हैं और ब्रह्म के साथ एक होकर स्वय ब्रह्म रूप बन जाते हैं। 
मोक्ष में व्यवहारिक जीवन के सभी भेद समाप्त हो जाते हैं। बृहदारण्यक 
उपनिषद्‌ में कहा गया है कि मुक्त आत्मा सभी प्रकार के भयों से मुक्त 
होकर अभय हो जाती है। मुक्त पुरुष है” और "चाहिए! के द्वैत से ऊपर 
उठ जाता है। है? और “चाहिए? का द्वैत, जो कि नैतिक जीव के मूल में 
है, मनुष्य को केवल तभी तक चिन्तित करता है, जब तक कि ब्रह्म का 
साक्षात्कार नही हो जाता। 

श्री रामकृष्ण परमहस देव बड़े ही सरल शब्दों में कहते हैं कि सिद्ध 
पुरुष ससार के आवागमन से मुक्त हो जाते हैं। धान बोने से अकुर पैदा 
होता है, परन्तु उसी धान को सिद्ध करके (उबालकर) बोने से उससे अकुर 
नहीं उगता। इसी प्रकार जो लोग सिद्ध हो गए हैं, उन्हें इस ससार में 
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जन्म नहीं लेना पडता। हस को दूध और पानी मिलाकर देने से जिस 
प्रकार वह दूध पीकर जल छोड़ देता है उसी प्रकार मुक्त-पुरुष ससार में 
सार-वस्तु सच्चिदानन्द को ग्रहण कर असार वस्तु ससार को त्याग देते हैं। 
पहले अज्ञान रहता है, उसके बाद ज्ञान होता है। अन्त में जब सच्विदानन्द 
का लाभ होता है, तब सच्चिदानन्द तत्व की अनुभूति होती है। जैसे शरीर 
में काठा चुभने पर कहीं से यत्न पूर्वक एक काठा लाकर उस काटे को 
निकालते हैं फिर दोनों कारों को फेंक देते हैं। सिद्ध अवस्था द्वन्द्यातीत 
अवस्था है। वह अद्वित अवस्था है जो परमानन्द की अवस्था है। 


स्वामी विवेकानन्द विदेह-मुक्ति के सम्बन्ध में कहते हैं कि देह 
धारण की प्रक्रिया का सर्वदा तथा सर्वथा समाप्त हो जाना ही विदेहमुक्ति 
है। यह शरीर का अन्तिम मरण है। पुन शरीर धारण नहीं होता क्योंकि 
सभी कर्म और सस्कार सबीज नष्ट हो जाते हैं। यह अवस्था वर्तमान 
शरीर के समाप्त होने पर ही सम्भव है। 


यहाँ पर एक महत्त्वपूर्ण प्रश्श यह उठता है कि यदि जीव” और 
ब्रह्म के ऐक्य के ज्ञान से ही मोक्ष होता है. तब इस अभेद ज्ञान के 
साक्षात्कार का क्‍या साधन है? उपनिषदों में आत्मसाक्षात्कार के लिए 
श्रवण, मनन एव निदिध्यासन ये तीन मार्ग बतलाए गए हैं। “आत्मा वा 
अरे द्रष्टव्य , श्रोतव्यों मन्तव्यो निदिध्यासितव्यो मैत्रेयि आत्मनो वा 
दर्शनेन श्रवणेन मत्या विज्ञानेनेद सर्व विदितम्‌।” सर्वप्रथम जीव को 
गुरुमुख से ब्रह्म और आत्मा के अभेद-ज्ञान का श्रवण करना चाहिए। 
तदुपरयान्त इस अभेद-ज्ञान के ऊपर तर्कपूर्वकतय मनन करना चाहिए। लेकिन 
श्रवण” एव "मनन? होने पर भी जीव में पूर्णज्ञान का अभाव हो सकता है 


श्री रामकृष्ण उपदेश पृ ॥038 
* श्री रामकृष्ण उपदेश पृ 04 
* ब्रहदारण्यक उपनिषद्‌ 24 5 
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क्योंकि केवल श्रवण और तर्क से ही उसे ब्रह्म-ज्ञान की प्राप्ति होना दुष्कर 
है। उपनिषदों के अनुसार ब्रह्मनुभूति की सम्प्राप्ति के लिए यह आवश्यक 
है कि जीव श्रवण” एव “मनन? के विषयभूत आत्माभेद-ज्ञान का बारबार 
चिन्तन अथवा ध्यान करें- इस ध्यान को उपनिषदों में 'निदिध्यासनः कहा 
जाता है। 


शकर ने एक मात्र ज्ञान को ही मोक्ष का उपाय माना है। वे कहते 
हैं कि वेदान्त दर्शन के सम्यक्‌ अध्ययन से ही व्यक्ति सम्यक्‌ ज्ञान प्राप्त 
कर सकता है। वेदान्त-दर्शन के अध्ययन के लिए व्यक्ति को कई शर्तों 
का पालन करना पडता है। वे शर्त 'साधन- चतुष्टय” हैं। ईश्वर के निकट 
पहुचने के लिए ज्ञान, कर्म एव भक्ति इन तीनों के समन्वय का प्रयास 
भी श्री रामकृष्ण देव एव स्वामी विवेकानन्द के विचारों में मिलता है। 
ज्ञान-योग एव भक्ति-योग दोनों ही सत्य हैं। सभी मार्गों से ईश्वर के 
निकठ पहुचा जा सकता है। निष्काम कर्म से ईश्वर प्राप्ति का सन्देश भी 
श्री रामकृष्ण देव ने यदा-कदा दिया है।' 


निष्कर्ष - 


उपनिषदों तथा अद्वित वेदान्त की परम्परा के अनुसार जीव साक्षात्‌ 
ब्रह्म ही है। नानात्व अथवा बहुत्व अन्त करण उपहित चेतना के लिए 
व्यवहुत हुआ है। जीव-विषयक समस्त सिद्धान्तों की आलोचनारयें इस 
व्यावहारिक जीव बहुत्व और जीवों की एकता और ब्रह्मरूपता के मध्य 
विसगति से ही निकलती है। इस दृष्टि से जीव का यर्थाथ स्वरूप आत्मा 
एव ब्रह्म में पूर्ण एकत्व है। यही परम सत्य है, किन्तु अज्ञानावस्था में 
जीवनानात्व का प्रतिपादन व्यावहारिक जगत्‌ की विवशता है। 


' रामकृष्णवचनाभृत (प्रथम भाग), पृ 69 
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आचार्य शकर जहाँ मायोपहित ब्रह्म को ईश्वर कहते हैं वहीं अविद्या 
की उपाधि से उपहित ब्रह्म को जीव कहते हैं। अन्तर यह है कि जहा 
ईश्वर मायाधीश है वहीं जीव मायाधीन है। इस सम्बन्ध में आचार्य शकर 
व्यावहारिक और पारमार्थिक दृष्टि से भेद करते हुए जीव की व्यावहारिक 
सत्ता स्वीकार करते हैं। 

श्री रामकृष्ण देव की जीव-सम्बन्धी धारणा उनके भक्ति-विषयक 
विभिन्‍न भावों से अनुपूरित है। दास्य, सख्य, वात्सल्य आदि समस्त भावों 
में जीव की ईश्वर से पृथकता अपेक्षित है। किन्तु ऐसा प्रतीत होता है कि 
अपनी वेदान्त साधना के पश्चात्‌ वे भी ब्रह्य और जीव के यथार्थ स्वरूप 
की परस्पर अभिन्‍नता पर अधिक बल देने लगे। इस प्रसंग में यह 
विचारणीय है कि श्री ठकुर आजन्म मा काली के आराधक और कृपापात्र 
रहे, इसलिए जीव-ब्रह्म में तात्विक अभेद स्वीकार करते हुए भी वे अपने 
अद्वैत भाव को द्वैत की छाया से सर्वथा मुक्त नहीं रख सके हैं। विशेष 
रूप से अवताखाद की चर्चा करते हुए वे ब्रह्म-जीव के बीच शक्ति 
तारतम्य की ओर सकेत करते हैं और इस तरह कभी-कभी विशिष्टद्धैत 
सिद्धान्त के निकट पहुच जाते हैं। अवताखाद के सब्दर्भ में वे एक दृष्टान्त 
देते हैं कि जिस प्रकार एक ही मिट्ठी से एक चूल्हा और एक हाथी दोनों 
बने हैं तथापि उन दोनों में रूपाकार और शक्ति की दृष्टि से अन्तर तो है 
ही और इस तथ्य को स्वीकार करते हुए वे कहते भी हैं कि उक्त दृष्टन्त 
वेदान्त की दृष्टि से नहीं है। 


स्वामी विवेकानन्द की दृष्ठि संदैव जीव के यथार्थ स्वरूप अर्थात्‌ 
सभी दुर्बलताओं और भय से मुक्त उसकी ब्रह्मरूपता में लगी रही। उनका 
जीव-विषयक सिद्धान्त दर्शनशास्त्र की परम्परागत रुढ मान्यताओं से 
कहीं अधिक मनुष्य निर्माणपरक था। उनके अनुसार उपनिषदों का 
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प्रत्येक पृष्ठ हमें अभय का पाठ पढाता है। अपने उद्बोधनों में वह 
बारम्बार उद्घोषणा करते हैं कि “नायमात्मा बलहीनेन लक्य ।॥?” मनुष्य 
निर्माण ही उनका ध्येय था और इसी उद्देश्य की पूर्ति के लिए वे जीव 
को समस्त का पुरुषता, दुर्बलता और बन्धनों से अलग कर उसकी अपनी 
महिमा में प्रतिष्ठित करते हैं। उनकी अत्यन्त प्रसिद्ध उक्ति है कि “प्रत्येक 
आत्मा अव्यक्त ब्रह्म है। बाह्य एव अन्त प्रकृति को वशीभूत करके आत्मा 
के इस ब्रह्मभाव को व्यक्त करना ही जीवन का चरमलक्ष्य है। कर्म 
उपासना, मन सयम अथवा ज्ञान, इनमें से एक, एक से अधिक या सभी 
उपायों का सहारा लेकर अपना ब्रह्मभाव व्यक्त करो और मुक्त डो 
जाओ।” 





क बधन और मुक्ति ( मोक्ष ) की अवधारणा - 








गय॑ दर्शन मे बंन्धन और मोक्ष 

वेदान्तिक दर्शन मे बन्धन और मोक्ष 

के अनुसार बन्धन और मोक्ष 

5 कानन्द के अनुसार बन्धन और मोक्ष 

7मकंष्ण एंव विवेकानन्द के बन्धन और मो सम्बन्धी 
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अद्वेत वेदान्तिक बन्धन और मुक्ति (मोक्ष) की 
अवधारणा 


() भारतीय दर्शन में बन्धन ओर मोक्ष - 


भारतीय दर्शन "मोक्ष! से कम किसी मूल्य को जीवन का परम 
शुभ स्वीकार करने को तैयार नहीं है। पाश्चात्य दार्शनिकों का चरम लक्ष्य 
नैतिक और सामाजिक मूल्यों को प्राप्त करना ही रहा है। भारतीय 
दार्शनिकों के अनुसार नैतिक और सामाजिक मूल्य सर्वोच्च लक्ष्य नहीं है 
वरन्‌ ये सर्वोच्च लक्ष्य (साध्य) की प्राप्ति हेतु साधन ही हैं। प्रो0 जीमर 
ने कहा है कि- पाश्चात्य विचारधारा, चाहे वह ग्रीक प्रत्ययवाद हो या 
आधुनिक ईसाई मत- इनकी प्रमुख अभिरूचि मानवता” (पूर्ण मानव और 
पूर्ण मानव समाज का स्वरूप) ही रही है, जबकि भारत के सन्त और 
महात्माओं के लिए मानवता से ऊपर उठना समस्त साधनाओं का फल है। 
प्रो0 हिरियन्ना के अनुसार, “भारतीय दृष्टिकोण के अनुसार व्यक्ति के 
कर्तव्य मानव-समाज तक ही सीमित नहीं हैं, बल्कि वास्तव में सम्पूर्ण 
चेतन-सृष्टि के अन्दर फैले हुए हैं।” 'अपने पडोसी के साथ आत्मवत्‌ 
प्रेम करो? इस सामान्य उपदेश के साथ यह 'और प्रत्येक प्राणी तुम्हारे 
पडोसी हैं?, यह भी जोड़ देता है।' 


यह जगत्‌ नश्वर है ओर अनेकानेक दुखों से भरापूरा है। जीव 
अनेक बन्धनों से जकड़ा हुआ है। भारतीय दर्शनो का मुख्य उद्देश्य 
बन्धनों से जीव को मुक्त करना है। भारतीय दार्शनिकों ने बन्धन के 


एम0 हिरियन्ना - भारतीय दर्शन की रूपरेखा राजकमल प्रकाशन 
दिल्‍ली प्ृ० 20 
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स्वरूप पर प्रकाश डाला है और अधिकाश का मत है कि अज्लञानता या 
अविद्या ही बन्धन है। अविद्या की निवृत्ति होना ही "मोक्ष! है। मोक्ष 
अपुनर्भव है जो जन्म-मरण के चक्र से रहित है। यह आत्मा का साक्षात्‌ 
ज्ञान है। इस अवस्था में समस्त शोक-मोह दूर हो जाते हैं समस्त 
सशय विनष्ट हो जाते हैं, समस्त कर्म क्षीण हो जाते हैं समस्त बन्धन 
मिट जाते हैं। मोक्ष अभावात्मक या निषेधात्मक नहीं है। उपनिषदों में इसे 
सो वै स”' कहा गया है। 


भारतीय दर्शन का उद्देश्य पुरुषार्थ (मूल्यों) को प्राप्त करना है। 
पुरुषार्थ चार हैं- 'धर्म', 'अर्थीी 'काम” और "मोक्ष'। यहाँ चौथा प्रुरुषार्थ 
साध्य है। अर्थ और काम को एक साथ (साधन साध्य के रूप में) तथा 
धर्म और मोक्ष को एक साथ रखा जाता है। धर्म साधन है और “मोक्ष? 
साध्य है। चार्वाक सिर्फ अर्थ और काम को ही पुरुषार्थ मानता है। उसके 
अनुसार 'काम? ही साध्य है अर्थ साधन है। लेकिन चार्वाक को छोड़कर 
प्राय सभी भारतीय दार्शनिकों ने चारों पुरुषार्थों को माना है और "मोक्ष? 
को ही सर्वोच्च पुरुषार्थ स्वीकार किया है। "मोक्ष! के स्वरूप इसकी प्राप्ति 
के साधन आदि के सम्बन्ध में भारतीय दार्शनिकों में भले ही मतभेद हो, 
लेकिन सभी को "मोक्ष” में आस्था है और वे इसे प्राप्त करने के लिए 
कृतसकल्प हैं। इसी कारण भारतीय दर्शन को "“मोक्ष-शास्त्र”ः भी कहा 
गया है। भारतीय दर्शन के इसी कृतसकल्पता से प्रभावित वैदिक पाश्चात्य 
विद्वान मैक्समूलर ने कहा था- “भारत में दर्शन ज्ञान के लिए बहीं, 
बल्कि सर्वेच्च लक्ष्य के लिए था जिसके लिए मनुष्य इस जीवन में 
प्रयत्नशील रह सकता है।”' 


तैत्तिरीय उपनिषद्‌ 2/7 
* १/४ थप्रीक्ष डा5 $फ्रशथा ० तत0॥॥ एजॉव४0फाए 0 370 
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बन्धन और मोक्ष के सदर्भ में कुछ महत्वपूर्ण प्रश्न हैं। जैसे - 
() क्‍या इस जगत्‌ में रहते हुए मुक्ति प्राप्त हो सकती है? 
(2) क्‍या देह से युक्‍त रहते हुए भी मुक्ति प्राप्त हो सकती है? 
(3) क्या देह के त्याग के बाद ही मुक्ति प्राप्त हो सकती है? 


(4) क्या मोक्ष ईश्वर के साथ आत्मा का सयोग और सम्पर्क है या 
भौतिक जगत्‌ से जीवात्मा का भेद या बिलगाव है? 


(2) अद्वित वेदान्तिक दर्शन में बन्धन और मोक्ष- 


अद्वैत वेदान्तियों के मतानुसार आत्मा का शरीर और मन में 
अपनेपन का सम्बन्ध होना बन्धन है। आत्मा का शरीर के साथ 
आसक्त हो जाना ही बन्धन है। आत्मा शरीर से भिन्‍न है फिर भी वह 
शरीर की अनुभूतियों को निजी अनुभूतिया समझने लगती है। अद्वैत 
वेदान्तियों के अनुसार मुक्ति की अवस्था आत्मा की स्वाभाविक अवस्था है। 
अर्थात्‌ उसका निजी स्वरूप है। पूर्णत्व स्वय आत्मा में निहित है। अविद्या 
को नष्ठ करने वाला ज्ञान आत्मा के स्वरूप लाभ में सहायक ढोता है। 
तात्पर्य यह है कि मोक्ष का अर्थ ईश्वर का सम्पर्क अथवा ईश्वर के 
आनन्द में आनन्दित होना नहीं है। 


अद्वैत वेदान्ती इस बात से सहमत हैं कि मोक्षावस्था, पूर्ण ज्ञान की 
अवस्था है। रामकृष्ण एव विवेकानन्द के अद्वितवाद में आत्मज्ञान ही 
मोक्ष है। उपनिषदों में भी कहा गया है कि “ब्रह्मविद्‌ ब्रहैव भवति"। 
शकर के अनुसार जीव का ब्रह्मरूप होना ही मोक्ष है। साख्य की भाँति 
अद्वैत वेदान्ती भी आत्मा के बन्धन को वास्तविक न मानकर आभासी 
मानते हैं। इसलिए मोक्ष आत्मा का नित्य स्वरूप है। अद्वैत वेदान्तियों के 
अनुसार मोक्ष उत्पाद्य नहीं है क्‍योंकि उत्पन्न होने वाली वस्तु दूषित व 
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अनित्य होती है जबकि मोक्ष विशुद्ध चैतन्य स्वरूप शाश्वत्‌ सत्य की 
चिरनन्‍तन अनुभूति है। नित्य होने के कारण आत्मा या ब्रह्म में विकार की 
सम्भावना नही होती। अत मोक्ष अनिवार्य है। वह सस्‍कार्य भी नहीं है 
क्योंकि आत्मा आप्तकाम, शुद्ध-बुद्ध एव नित्य मुक्त स्वभाव है। अत इसे 
किस प्रकार सस्कार की आवश्यकता है? मोक्ष प्राप्य नही है क्‍योंकि वह 
किसी भावान्तर की प्राप्ति नहीं है। शकर ने अपने शरीरक भाष्य में मोक्ष 
के स्वरूप का इस प्रकार वर्णन किया है- 


“इदम तु पारमार्थिक कूटस्थ नित्य व्योमवत्‌ सर्वव्यापी, 
सर्वविक्रिरहित नित्यतृप्त तदेतत्‌ अशरीरत्व मोक्षाख्यम्‌”? | 


उपनिषदों में कहा गया डै कि अविद्या के कारण अहकार उत्पन्न 
होता है। यह अहकार ही जीवों को बन्धनग्रस्त कर देता है। इसके प्रभाव 
में जीव इन्द्रिया, मन, बुद्धि अथवा शरीर से तादात्म्य करने लगता है। 
बन्धन की अवस्था में जीव को ब्रह्म, आत्मा, जगत्‌ के वास्तविक स्वरूप 
का अज्ञान रहता है। इस अज्ञान के फलस्वरूप वह अवास्तविक एव 
क्षणिक पदार्थ को वास्तविक तथा यथार्थ समझने लगता है। 


विद्या से ही मोक्ष सभव है क्योंकि अहकार का विनाश विद्या से ही 
सभव है। विद्या के विकास के लिए उपनिषद्‌ में नेतिक अनुशासन पर 
बल दिया गया है। जीव और ब्रह्म की अद्वितता ही मोक्ष है। जिस प्रकार 
नदी समुद्र में मिलकर एक हो जाती है उसी प्रकार जीव ब्रह्म में मिलकर 
एक हो जाता है। 


आचार्य शकर के अनुसार आत्मा मूलत नित्य, मुक्त, विशुद्ध चैतन्य 
एवं अन वर है। जब यह अपने को शरीर, मन या इन्द्रिय से एकाकार 
कर लेती है तब यह बन्धन-ग्रस्त हो जाती है। आत्मा न तो शरीर है, न 
मन है, न ज्ञानेद्धिय है, न कर्मेन्द्रिय। अज्ञानवश व्यक्ति जब अपनी आत्मा 
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को इनसे अभिन्‍न समझने लगता है तब वह बन्धन में जकड जाता है। 
वह शरीर, मन एव इब्द्रियों के सुख-दु ख को अपना सुख-द्रुख समझकर 
संदैव व्याकुल रहा करता है। 


अब यहाँ प्रश्न उठता है कि यदि आत्मतत््व सचमुच शरीर मन 
और इन्द्रिय से भिन्‍न है तो फिर यह शरीर मन एव इबन्द्रियों के दुख से 
स्वय क्‍यों दुखी हो जाता है? तो, इसका उत्तर यह है कि जिस प्रकार 
कोई पिता अपनी सतानों के सुख-दुख को मोहवश अपना सुख-द्गु ख 
समझ लेता है, ठीक उसी प्रकार आत्मा भी अज्ञानवश शरीर मन और 
इन्द्रियों के सुख-द्रुख को अपना ही सुख-द्रु ख मान लेता है। यही बन्धन 
का कारण है। 


अज्ञान के वशीभूत जीव अपना वास्तविक स्वरूप भूल जाता है और 
मोहवश शरीरेन्द्रियदि तथा उनके धर्मों से तादात्म्य स्वीकार कर उनके 
धर्मों को स्वय पर आयेपित कर सुख तथा दुख का अनुभव करता है। 
वेदान्त के अनुसार न तो आत्मा का जीव भाव वास्तविक है न ही उसका 
कर्त॒त्व भोक्तृत्व। भ्रमवश वह प्रकृति या माया के कर्तृत्व को स्वय पर 
आरोपित कर लेता है तथा स्वय को कर्मों का कर्त्ता और भोक्ता समझने 
लगता है। इस आरोपित भोक्‍तृत्व के कारण जीव को पुण्यपापात्मक कर्मों 
के भोग के लिए विभिन्‍न योनियों में सचरण करना पड़ता है। जन्म और 
फिर मृत्यु- इस प्रकार यह चक्र चलता रहता है, तब तक जब तक कि 
आत्मलाभ अर्थात्‌ आत्मस्वरूप का ज्ञान न हो जाए । यह जन्म-मरण का 
चक्र ही ससार है, बन्धन है। 

कर्मबन्धन ही ससार का मूल है। कर्म तीन प्रकार के होते हैं- 
सचित', 'प्रारब्धश और 'क्रियमाण”। सचित वे कर्म हैं जिनका फलभोग 
अभी प्रारम्भ नहीं हुआ है, प्राख्थ वे कर्म हैं जिन्होंने फल देना प्रारम्भ 
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कर दिया है तथा क्रियमाण वे कर्म हैं जो वर्तमान में सम्पन्न हो रहे हैं 
तथा आगे चलकर जिनका फल मिलेगा। इनमें से क्रियमाण और सचित 
कर्म ज्ञानाग्नि से भस्म हो जाते हैं किन्तु प्रारब्ध का नाश भोग द्वारा ही 
होता है। जीव इन्हीं कर्मों के पाश में बँधकर नाना प्रकार के कष्ट झेलता 
रहता है। यही बन्धन है। 


(3) श्री रामकृष्ण के अनुसार बन्धन और मोक्ष- 


रामकृष्ण परमहस जब बन्धन और मुक्ति के सम्बन्ध में चर्चा करते 
हैं तो वे कहते हैं कि बन्धन और मुक्ति इन दोनों के कर्त्ता ईश्वर ही हैं। 
अब इस बात पर विचार करने से हमारे मन में प्रश्न उठता है कि उन्होंने 
फिर दोष की सृष्टि क्यों की? बन्धन की सृष्टि वे नही भी तो कर सकते 
थे। इसके उत्तर में परमहस देव कहते हैं कि ऐसा होने से 'दाई” का खेल 
नहीं चलता। उसका खेल चलता रहे इसके लिए अच्छे के साथ बुरे को भी 
रखना पड़ेगा। वे कहते हैं- सभी यदि दाई को छूकर बैठ जाए तो खेल 
चले कैसे ? पर हाँ, यदि कोई खेलते-खेलते थक जाए, तो दाई स्वयं 
अपना हाथ उसकी ओर बग् देती है। ईसप” की कहानियों में मेब्कों ने 
लड़कों से कहा था- तुम्हारे लिए तो यह खेल है, पर हम तो मरे जा 
रहे हैं। इसके उत्तर में परमहस देव 'वचनामृत” में अनेक स्थानों में कह 
चुके हैं कि तुम लोग जो 'हम लोग मरे जा रहे हैं” कहते हो वह 'हम 
लोग” कौन है? ईश्वर को छोड़कर क्या और कोई है? यदि वे स्वय कभी 
अपनी आँखों में पट़ठी बाँधकर, तो कभी आँखों को खोलकर चक्कर 
लगाते रहें, तो इससे भला दूसरे पर क्‍या अत्याचार करना हुआ ? परमहस 
देव कहते है कि 'हे राम, तुमने अपनी दुर्दशा स्वय की है। जहाँ वे 
बन्धन में रहते हैं, वहाँ वे स्वय कष्ट भोग रहे हैं।' 
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यहाँ प्रश्न उठता है कि इस प्रकार अपने लिए कष्ट को स्वय बुला 
लाना तो मूर्ख भी नहीं करता। इसका उत्तर यह है कि मूर्ख की भी बुद्धि 
क्या उन्हीं की नहीं है? वे उस बुद्धि का प्रयोग नहीं करते। उनकी जो 
बुद्धि है, वह हमारी बुद्धि के लिए अगोचर है। न समझ सकने के कारण 
कहते हैं- यह उनकी लीला है, तथा इस लीला के साथ छोटे-छोटे 
लडके-लड़कियों के खेल की तुलना करते हुए कहते हैं -'लोकवत तु 
लीलाकैवल्यम्‌”। जैसे छोटे-छोटे लड़के-लड़कियाँ खेलने के लिए घर बनाते 
हैं, बिगाडते हैं और पुन बनाते हैं, ठीक इसी प्रकार वे जगत्‌ की सृष्टि 
स्थिति और लय करते हैं। वस्तुत उन्हें छोड़कर और दूसरा कोई नहीं है। 
'एकैवाह जगतृयत्र द्वितीया का ममापर? - इस जगत्‌ में मैं अकेला हूँ, 
मुझे छोड और दूसरा कौन है? अत उन्हें छोड़हर जब और कोई नहीं है 
तब किसी को तो वे बद्ध कर रहे हैं और किसी को मुक्त ऐसा तो नहीं 
होता । 


अब यहाँ पर प्रश्न यह उठता है कि इस बन्धन से मुक्ति का 
उपाय क्‍या हो सकता है? तो, इसके उत्तर में परमहस देव जी कहते हैं 
कि बन्धन यदि हमें पसन्द न हो, तो उसका भी उपाय है। यदि हम हृदय 
से कातर होकर प्रार्थना करें, तो वे हमें इस बन्धन से मुक्त कर देते हैं। 
किन्तु उन्होंने ऐसी विविधता की रचना क्यों की है, इस प्रश्न के लिए 
कोई गुजाइश नहीं है। हम तो इतना ही सोच सकते हैं कि इस सृष्टि में 
तुम्हारा खेल जैसा भी हो, तुम हमें रिहाई दो। ऐसा होने से हो सकता 
है, वे मुक्ति देने में सकोच न करें, लेकिन उनसे यह प्रश्न करना नहीं 
बनता कि क्यों उन्होंने ऐसी सृष्टि रची है? यह उनकी मौज है। इसीलिए 
उनको कहा गया है- “इच्छामयी”, 'मौजी?। उनकी जैसी इच्छा होगी वे 
वैसा ही करेंगी, हमारे सिद्धान्तों के लिए नहीं रुकेगी। हमें यदि बन्धन 
असह्य हो रहा हो, तो उससे मुक्ति का उपाय खोजना होगा। उस उपाय 
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के सम्बन्ध में भी उन्होंने ही व्यवस्था कर रखी है। किन्तु क्या हम उस 
उपाय को लेना चाहते हैं? यहाँ पर कहा गया है कि इस ससार की 
सृष्टि करने के पश्चात्‌ वे कह रही हैं, “जाओ बेठे, अब जाकर खेलो |? 
अब हमें खेल पसन्द है तो हर्ज क्या है? जब खिलौना अच्छा नहीं 
लगता, तब बालक कहता है, “माँ के पास जाऊँगा।” तब और कोई 
खिलौना उसे पकड़कर नहीं रख सकता। यहाँ प्रश्न यह है कि क्‍या यह 
खेल ये सब खिलौने हमारे लिए असह्ाय हो गए हैं? यदि हो गए हैं, तो 
उसकी व्यवस्था है और वह व्यवस्था उन्होंने ही कर सखी है। परमहस देव 
जी कहते हैं- “पराजिच खानि व्यतृणत्‌ स्वयभूस्तस्मात्‌ पराडूप यति 
नान्तरात्मन्‌ ! अर्थात्‌ भगवान्‌ ने समस्त इबन्द्रियों को बहिर्मुख बनाकर रचा 
है, इसलिए ये इब्द्रियाँ केवल बाहर की वस्तुओं को ही देखती और 
अनुभव करती है, अन्तरात्मा को नहीं। लेकिन इन लोगों में कोई विय्ला 
ही व्यक्ति 'आवृत्तचक्षु' होता है, जो बाहट की ओर से आँखें फेरकर 
अन्तरात्मा को देखता है। अत दोनों ही हैं। माँ ने एक ओर जैसे मन से 
कह दिया है कि 'जा, तू विषयों का भोग कर, वैसे ही दूसरी ओर वे 
उसके लिए भी हाथ बढ देती हैं, जो माँ के लिए व्याकुल हो जाता है। 


अब यहाँ पर प्रश्न यह है कि क्‍या वैसी व्याकुलता हममें है? हम 
क्या फिर से उनकी गोद में लौठ जाना चाहते हैं? अनेक बार हम सोचते 
हैं कि हम यह चाहेंगे कैसे ? उन्होंने क्या हमें उस अमृत का स्वाद दिया 
है? उस स्वाद से वचित कर रखा है, इसीलिए तो हम विषय के प्रति 
आकर्षण का अनुभव करते हैं। विषय के प्रति इतना आकर्षण है तभी तो 
उनके प्रेम का स्वाद हम नहीं पाते। हम सोचते हैं कि हमारे लिए करने 
को कुछ नहीं है, जो करना हो वह वे ही करें। देवीयूक्त” में है- 'य 
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कामये त तमरुग्र कृणोमि त ब्रह्माण त ऋषि त सुमेधाम्‌?- मैं जिसे 
चाहती हूँ उसे बड़ा करती हूँ, फिर जिसे चाहती हूँ. अधोगामी बना देती हूँ। 
शास्त्र कहते हैं- 'तमेव साधु कर्म॑ कारयति यम्‌ ऊर्ध्व निनीषति! - 
जिसे वे (ईश्वर) ऊँचा उठएँगे उससे शुभ कर्म कराते हैं, और “तमेव 
असाधु कर्म कारयति यम्‌ अधोनिनीशति! - जिसे अधोगामी बनाएगें 
उससे अशुभ कर्म कराते हैं। परमहस देव जी कहते हैं यदि शुभ और 
अशुभ दोनों प्रकार के कर्म वे ही कराते हैं, तो उसमें हमारा क्या दोष? 
कोई दोष नहीं है, केवल एक बात को छोड़कर और वह यह कि हम यह 
न सोचें कि मैं कर रहा हूँ. । कर्तृत्व का परित्याग ही मोक्ष की साधना 
है क्योंकि कर्तुत्व के परित्याग से भोक्तृत््व स्वय घट जाता डै। कर्तृत्व और 
भोकतृत््व छूटने से ससरण समाप्त हो जाता है। 


(4) -+-+ विवेकानन्द के अनुसार बन्धन और मोक्ष- 


स्वामी विवेकानन्द की मोक्ष सम्बन्धी धारणा में अद्वैत वेदान्त से 
सर्वथा अनुकूलता है। आचार्य शकर के समान ही वे भी मोक्ष को न तो 
सस्कार्य मानते हैं और न ही प्राप्य। कोई भी बाहरी कार्य मोक्ष को 
प्रभावित नही कर सकता। आत्मा पर किसी भी पदार्थ की प्रतिक्रिया से 
तात्पर्य यह होगा आत्मा मुक्तस्वरूप नहीं है।' यदि आत्मा को मोक्ष प्राप्त 
हो सकता है तो इसका तात्पर्य है आत्मा मुक्तस्वरूप है। जो आत्मा 
कार्य-कारण से परे है उस पर किसी कार्य का प्रभाव कैसे पड़ सकता 
है ?' मोक्ष आत्मा का गुण भी नहीं है। जैसे चकमक पत्थर में रहने वाली 
अग्नि उसका स्वभाव है, गुण नहीं।' गुण उपार्जित किया जाता है और 
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नष्ठ हो जाता है पर आत्मा का स्वभाव ऐसा नहीं है। आत्मा को बद्ध 
करने वाला कोई पदार्थ नहीं है।! यदि ऐसा सम्भव हो सके तो आत्मा का 
स्वातत्रय कभी भी सिद्ध नहीं हो सकता। इसी प्रकार मोक्ष को प्राप्य' भी 
नहीं कह सकते। जिसने कभी स्वराज्य को खोया ही नहीं उसे पुन 
उसको प्राप्त करने की क्या आवश्यकता है? यह जो बद्धावस्था प्रतीत हो 
रही है- यह श्रान्ति है,, सत्य नहीं। परमार्थत आत्मा शुद्ध बद्ध एवं मुक्त 
स्वभाव है।' 


स्वामी जी कहते हैं आत्मा शरीर नहीं, शरीर का स्वामी या शरीरी 
है, इच्द्रिय नहीं इन्द्रियों का अधिष्ठाता है। यह देह नहीं, देह में स्थित देव 
है। यह जड नहीं चेतन है। यह भौतिक नहीं अभौतिक तत्त्व है। शरीर 
इन्द्रिय, मन आदि के द्वार यह ससीम और सान्‍्त दृष्टिगोचर होता है 
परन्तु तत्ववतः यह असीम और अनन्त है। शरीर से सयोग डी आत्मा का 
बन्धन है और शरीर से वियोग ही इस बन्धन का विनाश या अमरत्व की 
उपलब्धि है। इस उपलब्धि को ही अन्तिम उद्देश्य कहा गया है। अमरत्व 
को प्राप्त करने के पश्चात्‌ कुछ पाना शेष नहीं रह जाता। अत अमरत्व 
ही अन्तिम लाभ परम प्राप्य, अशेष लाभ माना जाता है। 


स्वामी जी के अनुसार 'अमरत्व” के दो अर्थ हैं- अभावात्मकष्टौर 
भावात्मक। अभावात्मकष्टर्थ में अमरत्व "मृत्यु का अभाव” है और 
भावात्मकष्टर्थ में अमरत्व स्वतत्रता की प्राप्ति है। साधारणत हम 
समझते हैं कि मृत्यु हमारे जीवन का अन्त है। जब हमारी मृत्यु होती है 
तो जीवन समाप्त हो जाता है, परन्तु मृत्यु से जीवन सर्वदा समाप्त नहीं 
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होता। जीवन-मृत्यु तो एक ही सत्य के दो स्वरूप हैं, अविच्छिन्न अग हैं। 
जिसका जन्म होता है उसकी मृत्यु होती है तथा जिसकी मृत्यु होती है 
उसका जन्म भी अवश्य होता है। अत जन्म और मृत्यु को अलग नहीं 
किया जा सकता। इसीलिए इन्हें एक ही सत्य के दो पारश्वों के रूप में 
स्वीकार किया जाना चाहिए। हम जन्म लेते हैं मरने के लिए और मरते 
हैं जन्म लेने के लिए। परन्तु जिस समय हमारी मृत्यु होती है. उस 
समय हम समझते हैं कि हमाय जीवन समाप्त हो गया अर्थात्‌ मरण 
जीवन का अन्त प्रतीत होता है। वस्तुत यह अन्त नये जन्म का आरम्भ 
है। इस प्रकार जन्म और मरण का चक्र अनवरत चलता रहता है। हम 
मरकर पुन जन्म लेते हैं। यही पुनर्जन्म है। इसे बन्धन कहतें हैं. क्योंकि 
इसके द्वाय ही आत्मा का शरीर के साथ प्रुन॒ सयोग स्थापित हो जाता 
है। आत्मा और शरीर का सयोग ही बन्धन है तथा इस बन्धन का 
विच्छेद ही अमरता है। इस प्रकार अभावात्मकक्षर्थ में अमरता मृत्यु का 
अभाव, पुनर्जन्म का अभाव है। सक्षेप में यह जन्म-मरण के अनवस्त 
चक्र का अभाव है। 


यहाँ पर प्रश्न यह उठता है कि यह बन्धन क्यों और कैसे होता 
है? इसका उत्तर है कि 'बन्धन कर्मजन्य है! हम कर्म करते हैं 
फलभोगते हैं। कर्म और फल की अनवरत धारा चलती रहती है। कर्म एक 
ओर कारण है तो दूसरी ओर कार्य। यह बीज और वृक्ष दोनों है। हमारे 
कर्म का एक पूर्व क्षण है जिसे कारण कहते हैं तथा इसका उत्तर क्षण है 
जिसे कार्य कहते हैं। बीज और वृक्ष के समान क्रारण और कार्य सदा एक 
साथ रहते हैं। अकारण कोई कार्य नहीं होता अर्थात्‌ कार्य सर्वदा सकारण 
ही होता है। कारण निष्फल नहीं होता अर्थात्‌ कारण सर्वदा सफल होता है 
कर्म में सकारणता और सफलता दोनों समाहित है। कर्म का इस प्रकार 
सकारण और सफल होना भूत, वर्तमान और भविष्य का नियामक है। 
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भूत में कर्म के कारण हमें वर्तमान शरीर (कार्य) प्राप्त हुआ है और 
वर्तमान में कर्म के कारण पुनर्जन्म होगा। इस कर्म पुनर्जन्म का विनाश 
ही अमरत्व की अनुभूति ढहै। जब आवागमन का चक्र अवरुद्ध हो जाता है 
तो सभी क्लेश शान्त हो जाते हैं। यही अमृतत्व की प्राप्ति या अमरत्व की 
अनुभूति है। इस अमृतत्व को प्राप्त करने वाले के लिए कुछ पाना शेष 
नहीं रह जाता। अत यह अशेष लाभ या परम लाभ है। 


(5) श्री रामकृष्ण एव विवेकानन्द के बन्धन और मोक्ष सम्बन्धी 
विचारों की समीक्षा- 


अद्वैत वेदान्तियों के अनुसार मोक्ष ब्रह्म साक्षात्कार की चरम्‌ अवस्था 
है। इस प्रशान्त स्थिति का ईशोवास्योपनिषद्‌ की पदावली में सुन्दर 
चित्रण किया गया है- “तत्र को मोह को शोक एकत्वमनुप यति”? 
अर्थात्‌ मोक्ष में कैसा मोह, कैसा शोक। तात्पर्य यह है मोक्ष में सारे भेद, 
सारे द्वैत समाप्त हो जाते हैं। जीव अपने शुद्ध साक्षी रूप में स्थित हो 
जाता है- "साक्षी चेत केवलो निगुर्णडच”। 


उद्बैत वेदान्त ब्रहौक्य पर बल देता है। उसका कहना है किश्लपनेपन 
को त्याग कर ईश्वर में विलीन हो जाने में ही मनुष्य की पूर्ण 
आध्यात्मिक तुष्टि की अभिव्यक्ति होती है। रामकृष्ण-विवेकानन्द के 
अद्वैतवाद में भी मोक्ष की यही चरम स्थिति है। स्वामी जी की बन्ध मोक्ष 
धारणा तो शत-प्रतिशत अद्बैत परम्परा का ही अनुसरण करती है किन्तु 
ठाकुर अवश्य “भक्तयनुप्रणित अद्वैत” की बात करते हैं- अर्थात्‌ ऐसा अद्वित 
जिसमें इतना द्वैत बना रहे कि भक्त और भगवान की धारणा के लिए 
अवकाश हो यके। मोक्षावस्था में श्री यमकृष्ण देव 'ब्रह्म-तादात्म्य” की 
अपेक्षा 'ब्रह्मानन्द रसास्वादन' को अधिक महत्व देते हैं। वे कहते हैं कि 
“मैं चीनी नहीं बन जाना चाहता। मुझे चीनी खाना ही अच्छा जान पड़ता 
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है। मेरी यह इच्छा कभी नहीं होती कि मैं कहूँ- मैं ब्रह्म हूँ। मैं तो कहता 
हूँ कि तुम भगवान्‌ हो और मैं तुम्हारा दास हूँ।”' 


स्वतंत्रता और बन्धन दोनों विरोधी सत्य हैं। इनमें एक को यदि 
सत्य स्वीकार किया जाय तो दूसरे को अवश्य असत्य स्वीकार करना 
होगा। स्वतत्र होने का अर्थ है 'बन्धन विनाश” अथवा 'बन्धन से मुक्ति?। 
इसी प्रकार बन्धन का अर्थ परतत्र होना है। परतत्रता एक बन्धन है जो 
स्वतत्रता का विय्येधी है। 


परन्तु, स्वामी विवेकानन्द की विशेषता यह है कि वे दोनों का 
समन्वय करते हैं, दोनों में सामजस्य स्वीकार करते हैं। अत स्वामी जी 
के अनुसार, एक की सत्यता से दूसरे की असत्यता सिद्ध नहीं होती । 
स्वामी जी मानव को पूर्णतः स्वतत्र मानते हैं। तात्विक दृष्टि से मानव 
शुद्ध, बुद्ध और मुक्त है। परन्तु मानव का जीवन कर्मवाद के नियमों से 
सचालित होता है। कर्मवगाद का नियम बतलाता है कि कर्म करने पर 
उसका फल निश्चित होता है अर्थात्‌ कर्म सफल है। इसके साथ ही फल 
बिना कर्म किए नहीं मिल सकता। कर्म अकारण नहीं, यदि कारण है तो 
उसका कार्य या फल अब य मिलेगा। कर्मवाद के इन्हीं नियमों से हमारा 
सम्पूर्ण जीवन सचालित होता है। हम जैसा कार्य करते हैं, वैसा फल भी 
भोगते हैं। हमारे वर्तमान जीवन की सभी उपलब्धियाँ हमारे भूत कर्मों के 
परिणाम या फल है। अत वर्तमान भूतजन्य है। परन्तु यह भविष्य का 
जनक भी है। हम वर्तमान जीवन में जैसा भी कर्म कर रहे हैं, वैसा ही 
फल हमें भविष्य में मिलेगा। इस प्रकार भूत, वर्तमान और भविष्य सभी 
एक ही श्रुखला में आबद्ध हैं। यह श्रृखला ही कर्म-बन्धन है। हमाय 
जीवन इस नियम से बँँधा है। 


' श्री रामकृष्णवच्नामृत प्रसण पृ0० ॥85 
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अब यहाँ पर प्रश्न यह है कि यदि हमारा जीवन किसी नियम के 
बन्धन में अर्थात्‌ कर्म-नियम से आबद्ध है तो हम स्वतत्र कैसे है? इसके 
उत्तर में स्वामी जी कहते हैं कि कर्मवाद का उपरोक्त नियम सत्य है। 
जीवन तथा जगत्‌ की सभी घटनाएँ सकारण हैं अकारण नहीं तथा भविष्य 
का जीवन भी अकारण नहीं। कर्मवाद का यह नियम प्रमाणित करता है 
हम अपनी नियति के नियामक डैं हम अपने कर्मों के अनुसार अपने 
भविष्य की रचना कर सकते हैं। हम स्वय अपने भाग्य के निर्माता हैं। 
वर्तमान में किया गया कार्य ही भविष्य का जनक होता है। अत अपने 
भविष्य के निर्माण में हम सख्वतत्र है। हम जैसा चाहें कर्म कर सकते हैं 
तथा उसके अनुसार फलभोग सकते है। इस प्रकार कर्म का नियम तो 
अचेतन है। यह नियम यन्त्रवत चलता रहता है, इसमें कोई व्यवधान नहीं 
होता। परन्तु इस नियम के अनुसार कार्य करने में चेतन मानव स्वतत्र 
है। कर्म का बन्धन तो पूर्व और उत्तर क्षणों का बन्धन है। इससे यही 
सिद्ध होता है कि इन दो क्षणों में एक को दूसरे की अपेक्षा है। परन्तु 
इस सापेक्षता को स्वीकार करने में मानव स्वतत्र है। अत स्पष्ट है कि 
कर्म के नियम में भूत और वर्तमान का बन्धन अव य है। परन्तु इस 
नियम के अनुसार कार्य करने की स्वतत्रता मानव को है तथा अपने 
भविष्य को बनाने या बिगाड़ने ढेतु वह स्वतत्र है। इस प्रकार ख्तत्र 
भविष्य निर्माण में कर्मवाद मानव का साधक है, बाधक नहीं । 


जहाँ तब बन्धन का कारण और उसे दूर करने का प्रश्न है तो, 
इसके विषय में उपनिषदों का कहना है कि बन्धन का मूल कारण आत्मा 
को अपने स्वरूप के विषय में- कि वह ब्रह्म से भिन्‍न नहीं है- अज्ञान 
है। कहा भी गया है कि जो यहाँ भेद को देखता है, वह जीवन-मरण के 
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चक्र में पड़ता है।! यदि बन्धन का कारण अज्ञान है, तो यह बन्धन केवल 
तभी दूर हो सकता है जबकि यह अज्ञान दूर हो जाए । उपनिषदों में यह 
दृब्तापूर्वक कहा गया है कि स्वय के अज्ञान को दूर करने या ब्रह्म के 
ज्ञान को प्राप्त करने के अतिरिक्त मोक्ष प्राप्त करने का और कोई रास्ता 
नहीं है। 


शकराचार्य कहते हैं कि बन्धन का मूल कारण जीव का स्वय के 
स्वरूप के विषय में अज्ञान है। जीव स्वय ब्रह्म है, परन्तु अनादि अविद्या 
(माया) के कारण वह इस तथ्य को भूल जाता है और स्वयं को मन 
शरीर इद्धियाँ इत्यादि समझने लगता है। यही उसका अज्ञान है और इसी 
कारण वह स्वय को बन्धन में पडा समझता है परन्तु जब यह दोषपूर्ण 
तादात्म्य समाप्त हो जाता है तो जीव यह अनुभव करता है कि वह तो 
अनादि काल से ब्रह्म ही था। अत वह मुक्त था। इस प्रकार जीव का 
बन्धन केवल उसकी कल्पना में ही है। कहने का तात्पर्य यह कि जीव के 
बन्धन का कारण स्वयं उसके मन में ही है, कहीं बाहर नहीं। बन्धन 
मानसिक है, सत्तागत नहीं। अत यह बब्धन भी केवल व्यावहारिक 
दृष्टिकोण से ही सत्य है। पारमार्थिक दृष्टि से सत्य तो यह है कि जीव न 
कभी बन्धन में पडता है और न कभी मोक्ष को प्राप्त करता है। शकर 
कहते हैं कि बन्धन और मोक्ष दोनों ही सम्प्रत्यय केवल व्यावहारिक 
दृष्टिकोण से ही सत्य है। 


श्री रामकृष्ण देव कहते हैं कि ईश्वर को हठकर यह जो स्वय का 
कर्तृत्वबोध है, यही विपत्ति का मूल है। यदि हम इस बात को सदा स्मरण 
रख सकते कि सब कुछ वे ही कर रहे हैं, तो और कोई चिन्ता ही नहीं 
रहती, हम जीवन्मुक्त हो जाते। जो अच्छा है उसमें तो हम अपना कर्तृव्य 


' कठो0 24॥0 
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देखते हैं और जो बुरा है उसके लिए यदि कहें कि 'वे करा रहे हैं! तब 
तो यह मन के साथ छल करना है। यहाँ पर ठाकुर एक बड़े सुन्दर 
दृ ठान्त से अपनी बात स्पष्ट करते हैं। वे कहते हैं कि- “एक ब्राह्मण ने 
बहुत सुन्दर बाग लगाया। उस बाग में एक दिन एक गाय घुसकर 
सुन्दर-सुन्दर फूलों के पौधों को चर गई। यह देखकर ब्राह्मण क्रोध से 
आग-बबूला हो गया और उसने गाय को इतना मारा कि वह मर गई। 
तब गो हत्या का पाप ब्राह्मण के ऊपर चढने आया। यह देखकर उसने 
कहा, “ठहरो, यह पाप मैंने नहीं किया है। हाथ के देवता इन्द्र है। अतएव 
गो हत्या इच्र ने ही की है, हाथ तो एक यन्त्र मात्र है।” तब गोहत्या 
का पाप इन्द्र के पास गया। इन्द्र ने सब सुनकर उस पाप को कुछ देर 
रुकने के लिए कहा और वे स्वय एक बूढ़े ब्राह्मण के वेश में उस बगीचे 
में गए। बगीचे में जाकर वे बागवान की बड़ी प्रशशा करने लगे। यह 
सुनकर ब्राह्मण बड़ा खुश हो गया । वह छद्‌मवेषी इन्द्र को घुमा-घुमाकर 
सब दिखाने लगा और बताने लगा कि कैसे उसने स्वयं यह सार बाग 
लगाया है। वह उसका सारा श्रेय स्वय लेने लगा। घूमते-घूमते वे दोनों 
अकस्मात्‌ मरी हुई गाय के पास जा पहुँचे। चौंककर छद्‌मवे गी इब्द्र ने 
पूछा, “अरे, यह गोहत्या किसने की है?” तब ब्राह्मण निरुत्तर हो गया। 
अब तक तो वह "मैंने किया है मैंने किया है” कह रहा था, अत अब 
कैसे कहे कि 'यह इन्द्र ने किया है!” इसीलिए वह चुप रह गया । तब 
इन्द्र ने अपना रूप धारण कर लिया और कहा, “वाह रे पाखण्डी। जितना 
अच्छा काम है, वह सब करने वाला तू और गोहत्या करने वाला इब्ध्ध ?? 


हमारी अवस्था भी ठीक इसी प्रकार की है। हम यदि पूरी तरह 
कर्तृत्वहीन होवें, तो शुभ और अशुभ किसी भी प्रकार के कर्म के फल के 
लिए हम उत्तरदायी नहीं होंगे। लेकिन जब अपने में हमें कर्त्तापन का, 
भोक्तापन का बोध होता है, तब अच्छे और बुरे दोनों प्रकार के फल भी 
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हमें भोगने पड़ते हैं। अत या तो यह सारा दायित्व हम पूरी तरह से 
अपने ऊपर लें या फिर सब कुछ उनके हाथ में छोड़ दें। बीच का कोई 
रास्ता नहीं है। सब जगह तो हम कर्ता बने रहें और जहाँ असुविधा होती 
है वहाँ यह कड़ें कि भगवान्‌ करते हैं- यह नहीं हो सकता। श्री रामकृष्ण 
देव जी कहते हैं कि हम कई बार सुनते हैं कि 'थोड़ा भगवान का नाम 
लेना चाहिए, पर वह भी यदि वे कराएँगें तो होगा! पर खाने के समय 
तो कोई नहीं कहता कि वे खिलाएँगे तो खाएँगें! तब तो हमारी चेष्टा 
बनी रहती है। 


स्वामी विवेकानन्द के अनुसार भी मानव बन्धन का कारण “निज 
स्वरूप का अज्ञान' है। बन्धन अज्ञान में ही निहित है। पुरुष या जीव 
को अपने वास्तविक स्वरूप का अज्ञान खता है। यही उसका बन्धन है। 
मोक्ष केवल उस अज्ञान से दूर होने और अपने वास्तविक स्वरूप का ज्ञान 
प्राप्त करने में निहित है। दूसरे, प्रुरुष या जीव नित्यमुक्त हैं, परन्तु उसे 
वह ज्ञान तब प्राप्त होता है जब उसका अज्ञान दूर हो जाता है। चूँकि 
बन्धन का कारण केवल हमारा अज्ञान है, और अज्ञान का निवास हमारे 
मन में है कहीं बाह्य जगत्‌ में नहीं। अत बन्धन की भी सत्ता केवल 
हमारे मन में ही है, कहीं बाह्य जगत्‌ में नही है। अत बन्धन को दूर 
करने और मोक्ष को प्राप्त करने में होने वाला परिवर्तन केवल ज्ञानगत है। 
अत स्वामी जी के अनुसार बन्धन का दूर होना और मोक्ष की प्राप्ति 
व्यावहारिक दृष्टि से ही सत्य है। पारमार्थिक दृष्ठि से तो जीव और प्रुरुष 
नित्यमुक्त ही है। अत उनके बन्धन और पुन मोक्ष का प्रश्न ही नहीं 
उठता। 


आचार्य शकर के अनुसार जिस प्रकार रज्जु-सर्प भ्रम को ज्ञान से 
और केवल ज्ञान से ही दूर किया जा सकता है, और कर्म हमें इस श्रम 
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को दूर करने में किचित मात्र भी सहायक नहीं होता, उसी प्रकार मोक्ष 
भी, जो कि ब्रह्म-जगत्‌ क्रम को दूर करता है, ज्ञान से, और केवल ज्ञान 
से ही प्राप्त किया जा सकता है। 


श्री रामकृष्ण देव कहते हैं कि "वे (माँ) लीलामयी हैं, यह ससार 
उनकी लीला है। वे इच्छामयी हैं। वे आनन्दमयी लाखों में से किसी एक 
को मुक्ति देती ढै।”' प्रश्न होता है कि वे तो सभी को मुक्ति दे सकती हैं 
फिर क्यों नहीं देतीं? इसके उत्तर में श्री रामकृष्ण कहते हैं कि यह उनकी 
इच्छा है कि खेल चलता रहै। फिर जब खेल बन्द होगा तब वह भी तो 
उन्हीं के करने से होगा।' 


यहाँ पर एक मार्मिक प्रश्न यह है कि सब कुछ त्यागे बिना क्‍या 
ईश्वर को नहीं पाया जा सकता? क्‍या वे हमारी पकड से बाहर ही 
रहेंगे? इसके उत्तर में रामकृष्ण देव कहते हैं कि “तुम्हें भला सब त्याग 
क्‍यों करना होगा? तुम रस में डूबे हुए ठीक ही हो। दानेदार भी और 
सिरका भी।” गुड़ की भेलियाँ होती हैं, किसी-किसी भेली में कुछ दानेदार 
गुड़ भी होता है, फिर कुछ सिरका गुड़ भी। उसी प्रकार तुम्हारा हाल है। 
वे कहते हैं कि “मैं सच कहता हूँ, तुम लोग ससार करते हो इसमें दोष 
नहीं है।' पर ईश्वर में मन रखना होगा, इस सम्बन्ध में रामकृष्ण कोई 
समझौता नहीं करते। वे पुन कहते हैं कि ससार करने में दोष नहीं है, 
दोष है ससार के प्रति आसक्ति रखने में, भगवान्‌ को भूलकर ससार में 
डूबे रहने में।' 


' श्री रामकृष्णवचनामृत प्रसग पृ० ॥0 
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यहाँ पर यह प्रश्न पुन॒उठता है कि क्‍या सभी लोग भगवान्‌ के 
दर्शन पा सकेंगे ? तो इसके उत्तर में परमहस जी कहते हैं कि “किसी 
को भी दिन भर भूखा नहीं रहना पड़ता। किसी को खबेरे नौ बजे किसी 
को दोपहर के दो बजे तो किसी को शाम के वक्‍त भोजन मिल जाता 
है। उसी प्रकार, जन्म-जन्मान्तर में किसी न किसी समय इसी जन्म में 
या अनेक जन्मों के बाद, सभी को भगवान्‌ के दर्शन प्राप्त होंगे।”' छोट 
बच्चा घर में अकेले ही बैठे-बैठे खिलौने लेकर मनमाने खेल खेलता रहता 
है, उसके मन में कोई भय या चिन्ता नहीं होती। किन्तु जैसे ही उसकी 
माँ वहाँ आ जाती है वैसे ही वह सारे खिलौने छोडकर “माँ, माँ! कहते 
हुए उसकी ओर दौड़ जाता है। तुम लोग भी इस समय धन-मान-यश के 
खिलौने लेकर ससार में निश्चिन्त होकर सुख से खेल रहे हो कोई भय 
या चिन्ता नहीं है। पर यदि तुम एक घार भी उस आनन्दमयी माँ को 
देख पाओ तो फिर तुम्हें धन-मान-यश नहीं भाएँगे तब तुम सब फेंककर 
उन्हीं की ओर दौड़ जाओगे।” 


श्री रामकृष्ण देव ने ईश्वर प्राप्ति के लिए “व्याकुलता,” विश्वास ? 
अनुराग” एवं 'प्रपत्ति” की भावना पर भी जोर दिया। “जितनी व्याकुलता 
मनुष्य को जल में डूबा देने पर होती है उतनी व्याकुलता मानव-मन में 
ईश्वर के दर्शन के लिए यदि होने लगे तब जानना चाहिए कि उष काल? 
समीप है।” विश्वास के महत्त्व को उन्होंने एक प्राचीन कथानक द्वारा 
व्यक्त किया है-“किसी मनुष्य को समुद्र पार कर लका जाना था। 
विभीषण ने उसे एक वस्तु प्रदान कर कहा, 'इसे कपड़े के छोर में बाँध 
लो पर खोल कर मत देखना! आधा मार्ग पार कर लेने पर उसने उस 


' अमृतवाणी, पृ0 8-6 
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वस्तु को खोलकर देख लिया। देखने पर ज्ञात हुआ कि उस पर केवल 
राम” शब्द ही लिखा है। वह मन में कहने लगा- 'अरे, बस यही उसका 
मन्त्र था >” यह कहते ही व्यक्ति डूब गया।' “गाय जब चुन-चुन कर 
घास-पत्ते खाती है तो कम दूध देती है। इसी प्रकार ईश्वर-विषयक सभी 
बातों पर विश्वास करने से शीघ्र ही प्रगति होगी?” ईश्वर के प्रति 
अनुराग कैसा होना चाहिए, इस विषय में उनका यह कथन है- “माता 
का जो स्नेह पुत्र के प्रति होता है पति-पत्नी का जो आकर्षण परस्पर 
होता डै एव विषयी का जो अनुराग विषय में होता है, यह तीनों स्नेह 
अनुराग और आकर्षण का सम्मिश्रण जब ईश्वर के प्रति हो तभी वह 
दर्शन देगा।”* 


श्री रामकृष्ण ने यज्ञादि शास्त्र-विहित अनु ठानों की आजीवन 
अनिवार्यता स्वीकार नहीं की। उनके मत से तभी तक पखा चलाने की 
आवश्यकता है जब तक वायु नहीं चलती। इसी प्रकार यदि ईश्वर पर 
प्रीति उत्पन्न हो जाए तो इन कर्मो की भी आवश्यकता नहीं रह जाएगी।' 
उन्होंने मूर्तिपूजा की सार्थकता इस तर्क क्रे साथ प्रस्तुत की है कि साधक 
को संदैव स्थूल से यूक्ष्म की ओर बढना चाहिए। जिस प्रकार कोई बाण 
चलाने की अभ्यास कुशलता पाने के लिए पहले वक्ष पर निशान साधता 
है इसके पश्चात्‌ दीपक, पक्षी आदि पर लक्ष्य भेद करने का अभ्यास 
करता है, उसी प्रकार ईश्वर की प्राप्ति में पहले साकार-उपासना और 
तत्पश्चात्‌ निराकार-चिन्तन होना चाहिए। भक्त ईश्वर की कृपा के बिना 


रामकृष्णवचनामृत (प्रथम भाग ), पृ०0 66 
* रामकृष्णवचनामृत (प्रथम भाग) पृ० 429 
-] 

वही, पृ० 33-434 
* वही पृ० 69 
” बही, (द्वितीय भाग) पृ० 20 
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उसे प्राप्त नहीं कर सकता। ईश्वर की कृपा तो उस प्रकाशमय सूर्य के 
समान है जो वर्षो अन्धकार में पड़े जीवन को भी ज्योतिर्मय कर सकती 
है।' 

स्वामी विवेकानन्द कहते हैं आत्मा का अन्तिम उद्देश्य अमरत्व की 
अनुभूति या मोक्ष की प्राप्ति है। वस्तुत यह अनुभूति किसी वस्तु या 
विषय का अनुभव नहीं, किसी वस्तु को प्राप्त करने का सुख नहीं है 
अपितु यह तो अपने स्वरूप ज्ञान का सच्चा आनन्द है। जब व्यक्ति अपने 
यथार्थ शाश्वत रूप को जान लेता है और उसे अमृत्व या अमरत्व की 
अनुभूति की अनुभूति का आनन्द होता है। इसमें न तो कुछ पाना है और 
न खोना है। यह तो केवल अपने आपको जानना है। अत अमरत्व की 
अनुभूति तो आत्मोपलब्धि है, आत्मा के अमृत स्वरूप का ज्ञान है। इसे 
स्वामी जी एक उपमा से स्पष्ट करते हैं। कोई व्यक्ति अपने गले में पड़े 
हुए स्वर्णशर को इधर उधर खोजता है। विचार करने पर यह पता चलता 
है कि उसको प्राप्त करने के सभी प्रयास व्यर्थ हैं। स्वर्णशर तो उसके गले 
में ही लगक रहा है। इसे भूल जाने के कारण ही वह हैरान और परे गगन 
है। इसी प्रकार जब हम आत्मा के नित्यानन्द, शाश्वत सुखरूप का 
अनुभव करने लगते हैं। यही आत्मोपलब्धि है, जिसे 'अमरत्व की 
अनुभूति” कहते हैं। यदि इस विचार से देखा जाय तो मृत्यु से बढ़कर 
कोई दुख नहीं है। ससार में भूख, प्यास, अभाव आदि से जन्य जितने 
दुख हैं, सभी दुख अन्तिम दुख अर्थात्‌ मरण-दुख से कम ही है। मृत्यु 
तो जीवन का अन्त है। अत मरण का दुख तो अन्तिम दुख है जो 
सबसे बढ-चब्कर है। मनुष्य को अपने कर्म के कारण भविष्य का शरीर 


' रामकृष्णवचनामृत (प्रथम भाग) पृ० 58, 88 
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या भविष्य जीवन (कर्म) प्राप्त होगा। भूत, वर्तमान और भविष्य का 
नियामक कर्म सिद्धात ही है। 


विवेकानन्द के अनुसार हमें अद्धैत वेदान्तियों की साधक को दिए 
गए उनके इस साहसपूर्ण वचन के लिए सराहना करनी चाहिए कि 
मोक्ष इसी जीवन में, इसी शरीर के रहते सम्भव है और उसकी प्राप्ति 
के लिए हमें शरीर के पतन होने तक रुके रहने की आवश्यकता नही है। 
मोक्ष प्राप्त करने के लिए हमें केवल अपने दृष्टिकोण में परिवर्तन की 
आवश्यकता है। हमें सर्वत्र ब्रह्म को ही देखना है। (यो मा पश्यति सर्वत्र 
सर्व मयिच पश्यति?) ऐसा कर पाना इस शरीर के रहते भी सम्भव है। 


अद्वैत वेदान्तियों का कहना है कि मोक्ष इस जीवन में भी मिल 
सकता है और इस जीवन के बाद भी। मुक्ति के सम्बन्ध में अद्वित वेदान्त 
में एक प्रमुख विवाद यह है कि मुक्ति तात्कालिक होती है या क्रमिक। 
'सद्योमुक्तिः वह है जो ज्ञान के साथ ही प्राप्त हो जाती है इसे ही अद्वित 
वेदान्ती वास्तविक मुक्ति कहते हैं। उनके अनुसार जिस क्षण ज्ञान मिलता 
है उसी क्षण जीव मुक्ति पा जाता है। “्रह्मविद्‌ ब्रहैव भवति”। देवयान 
मार्ग पर चलने वाले मनुष्य जिस ब्रह्म को प्राप्त करते हैं, उसे “क्रमिक 
मुक्ति? कहते हैं। 

जीवन्मुक्ति या सदेह मुक्ति के सम्बन्ध में एक आपत्ति यह उठाई 
गई है कि जब मोक्ष अविद्या निवृत्ति है और शरीर अविद्या जनित है तो 
फिर जीवन्मुक्ति कैसे सभव है? इस समस्या का समाधान अद्वित वेदान्ती 
'अविद्यालेश सिद्धान्त” से करते हैं। अद्वैत वेदान्तियों के अनुसार तत्त्वज्ञान 
से सचीयमान कर्म का निवारण हो जाता है, किन्तु प्रारब्ध कर्मों का कुछ 
अश उसी प्रकार बचा रहता है जिस प्रकार हींग के डिब्बे में धोने के बाद 
भी महक रहती है। प्रारब्ध कर्मों का उपभोग करने के बाद मुक्त जीव 
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शरीर का परित्याग उसी प्रकार अनुराग रहित होकर कर देता है जिस 
प्रकार साँप केंचुल का। तत्त्वज्ञान के पश्चात्‌ मुक्त जीव को उसका शरीर 
उसी प्रकार प्रभावित नहीं करता, जिस प्रकार रज्जू का ज्ञान हो जाने पर 
रज्जु-सर्प को जानने वाला भयभीत नहीं होता। 


अद्वेत वेदान्तियों के अनुसार मोक्ष स्वय का ब्रह्म से अभेद का ज्ञान 
है। यह आवश्यक नहीं कि ऐसा ज्ञान शरीर-त्याग करने के पश्चात्‌ ही 
प्राप्त हो। आत्मज्ञान के स्वरूप में ऐसी कोई बात नहीं है कि उसके शरीर 
की उपस्थिति के साथ किसी प्रकार का विशेध हो। अद्वैत वेदान्तियों का 
तर्क यह है कि यदि जीवन्मुक्ति न होती अर्थात्‌ ससार में पूर्ण ज्ञानी लोग 
न होते, तो ससार का पथ-प्रदर्शन कौन करता ? दूसरे कोई अन्य व्यक्ति 
जीवन्मुक्ति के सम्प्रत्ययन का खण्डन कर भी कैसे सकता है? 


श्री रामकृष्ण देव जीवन्मुक्ति में विश्वास करते थे। वे कहते हैं कि 
ससार में रहते हुए भी यदि कोई मनुष्य चाहे तो मोक्ष प्राप्त कर सकता 
है। लोढे की तलवार को पारस से स्पर्श कराने से वढ़ सोने जैसी हो 
जाती है। उसकी आकृति तो वैसी ही रहती है, किन्तु उससे हिंसा का 
कार्य नहीं लिया जा सकता। इसी प्रकार भगवान्‌ के पादपद्‌म स्पर्श करने 
पर मनुष्य से फिर कोई अन्याय नहीं हो सकता।' घुन लोहा यदि एक 
बार पारस को छूकर सोना हो जाय तो उसे चाहे मिट॒ठी के भीतर दबाए 
रखिए, चाहे कूड़े में फेंक दीजिए, रहेगा वह सोना ही। जिन्होंने अपने 
सच्चिदानन्द स्वरूप का ज्ञान प्राप्त कर लिया है, उनकी भी ऐसी भी 
अवस्था है। वे ससार में रहें या वन में रहें, उन्हें दोष स्पर्श नहीं कर 


सकता ।* 


' श्री रामकृष्ण उपदेश (हिन्दी अनु0), पृ0 97 
/ बही पृ0 97 
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श्री रामकृष्ण देव कहते हैं कि ससार में पाँच प्रकार के सिद्ध पुरुष 
पाये जाते हैं स्वप्न, सिद्ध मन्त्र-सिद्ध हठात्‌ू-सिद्ध कृपा-सिद्ध और 
नित्य-सिद्ध | 
() स्वप्न सिद्ध - स्वप्न में कोई व्यक्ति इष्ठ मत्र पाकर उसी को 
जपकर सिद्ध हो जाते हैं। 
(2) मन्त्र-सिद्ध - कुछ व्यक्ति किसी सदगुरु से मत्र ग्रहण कर 
अपनी साधना द्वारा सिद्ध हो जाते हैं। 
(3) हठात्‌-सिद्ध - दैवयोग से किसी महाप्रुरुष की कृपा लाभ कर जो 
सिद्ध होता है, उसे हठात्‌ सिद्ध या दिव सिद्ध” कहते हैं। 
(4) कृपा-सिद्ध - कृपा सिद्ध प्रुरुष वे हैं जो ईश्वरीय कृपा द्वारा सिद्धि 
प्राप्त करते हैं। 
(5) नित्य-सिद्ध - वे पुरुष हैं जिनकी बचपन से ही धर्म में गति होती 
है। 

जिसकी जैसी भावना होती है, उसे सिद्धि भी वैसी ही मिलती है। 
ऐसा कहा जाता है कि चपड़ा नील भ्रमर का चिन्तन करते-करते स्वय भी 
नील भ्रमर बन जाता है। इसी प्रकार जो सच्चिदानन्द का चिन्तन करता 
है, वह स्वय आनन्दमय हो जाता है। 

स्वामी विवेकानन्द भी जीवन्मुक्ति को स्वीकार करते हैं।' वे कहते हैं 
कि यदि जीव अपने को मुक्त समझ सके तो वह इसी क्षण मुक्त हो 
जाएगा। जीवन्मुक्ति की अवस्था को उन्हीं आचार्यों ने स्वीकार नहीं किया 
जिन्होंने मुक्ति को सालोक्य, सारूप आदि रुपों से युक्त माना। परन्तु 
अद्वैत वेदान्त इस प्रकार की किसी भी मुक्ति के स्वरूप को स्वीकार नहीं 


' कम्पलीट वर्क्स ऑफ स्वामी विवेकानब्द (खण्ड-3), पृ0 ॥॥ 
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करता। स्वामी जी सरल शैली में मुक्ति का प्रतिपादन करते हुए कहते हैं 
कि शुभ या अशुभ कर्मों के बन्धन से रहित हो जाना ही मुक्ति है।' 
जीवन्मुक्ति विषयक शका का समाधान करते हुए उन्होंने कहा है- “सत्य 
की उपलब्धि हो जाने पर तुरन्त मृत्यु नहीं हो जाती है। जब आत्मारूपी 
पहिया रुक जाता है तब आत्मा यह सोचना छेड़ देती है कि उसका 
आवागमन जनन्‍्म-मृत्यु आदि सत्य है। परन्तु फिर भी शरीर और मन 
रूपी पहियों में पूर्व कर्मों का वेग बचा रहता है और जब तक वे नष्ट 
नहीं हो जाते तब तक शरीर और मन भी बने रहते हैं।” 


जिसने आत्म-ज्ञान या ब्रह्नज्ञान या मोक्ष प्राप्त कर लिया है उसका 
फिर जन्म नही होता। जन्म ग्रहण करने का मूल कारण भव-तृष्णा या 
सासारिक भोगों को भोगने की अतृप्त इच्छा है। जिस प्रकार सागर में 
मिलने पर विभिन्‍न नदियाँ अपना नाम और रूप खो देती हैं और सागर 
के साथ एक होकर स्वय सागर बन जाती है, उसी प्रकार मुक्त जीव ब्रह्म 
में अपने नाम और रूप खो देता है और ब्रह्म के साथ एक होकर स्वय 
ब्रह्म” बन जाता है। मोक्ष में व्यावहारिक जीवन के सभी भेद समाप्त हो 
जाते हैं। बृहदारण्यक उपनिषद्‌ में कहा गया है कि मुक्त पुरुष सभी 
प्रकार के भर्यों से मुक्त होकर अभय हो जाता है। मुक्त पुरुष है” और 
'चाहिए! के द्वैत से ऊपर उठ जाता है। है” और चाहिए? का द्वेत, जो कि 
नैतिक जीवन के मूल में हैं, मनुष्य को केवल तभी तक चिन्तित करता 
है- जब तक कि ब्रह्म का साक्षात्कार नहीं हो जाता। 


शकराचार्य के अनुसार 'विदेह-मुक्ति” उसे कहते हैं जब व्यक्ति दोनों 
प्रकार के शरीरों स्थूल एव यूक्ष्म से मुक्ति पा लेता है। ज्ञान से जीवात्मा 


वही (खण्ड-5) पृ० 347 
* कम्पलीट वर्क्स ऑफ स्वामी विवेकानन्द (खण्ड-2) पृ0 280-8॥ 
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की सारी वासनाएँ नष्ठ हो जाती है सचित और क्रियमाण कर्म भी नष्ट 
जाते हैं। केवल प्रारब्थ कर्मों का भोग करना ही अवशिष्ट रह जाता है। 
ज्ञानी की वर्तमान देह भी प्रारब्ध जन्य होती है, यह देह बचे हुए प्रारब्ध 
कर्मों के भोग के लिए आवश्यक होती है अत जब तक भोग समाप्त 
नहीं होता ज्ञानी को भी देह धारण करनी पडती है। एक बार भोग समाप्त 
हो जाने पर उसे पुन शरीर धारण करने और जन्म-मरण के चक्र में 
पड़ने की बाध्यता नहीं रहती। आत्मा का जीव भाव नष्ट हो जाता है तथा 
वह स्थूल सूक्ष्म और अज्ञानरूप कारण शरीर से भी मुक्त हो जाता है। 
यही विदेह मुक्ति है। इस अवस्था में व्यक्ति असीम आनन्द का अनुभव 
करता है और अपने ब्रह्मस्वरूप में प्रतिष्ठित हो जाता है। 


शकराचार्य की भाँति श्री रामकृष्ण देव जीवनमुक्ति के साथ ही 
विदेह-मुक्ति को भी स्वीकार करते हैं। यहाँ पर प्रश्न यह उठता है कि 
मुक्त पुरुष ससार में रहते कैसे ढैं? उत्तर में परमहस देव जी कहते हैं 
कि पनड्डुब्बी चिड़िया के समान, जो पानी में रहती तो है परन्तु उसके 
बदन पर पानी नहीं लगता। यदि कभी थोड़ा लगता भी है तो एक बार 
बदन झाड़ देने से तत्काल सार पानी गिर पड़ता है। इसी प्रकार मुक्त 
पुरुष की उपमा आँधी से उड़ी पत्तल से दी गई है। उसकी अपनी कोई 
इच्छा या अभिमान नहीं होता। हवा उसको उड़ाकर जिस ओर ले जाती है 
वह उसी ओर चली जाती है। सिद्ध प्रुरुष ससार के आवागमन से मुक्त 
हो जाते हैं। धान बोने से अकुर पैदा होता है, परन्तु उसी धान को सिद्ध 
करके (उबालकर) बोने से उससे अकुर नहीं उगता। इसी प्रकार जो लोग 
सिद्ध हो गए हैं, उन्हें इस ससार में जन्म नहीं लेना पड़ता। हस को दूध 


' श्री रामकृष्ण उपदेश (हिन्दी अनु0) पृ० 99 
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और पानी मिलाकर देने से जिस प्रकार वह दूध पीकर जल छोड देता है 
उसी प्रकार मुक्त पुरुष ससार में सच्चिदानन्द को ग्रहण कर ससार को 
त्याग देते हैं।' 


पहले अज्ञान रहता है, उसके बाद ज्ञान होता है। अन्त में जब 
सच्चिदानन्द का लाभ होता है, तब साधक ज्ञान और अज्ञान दोनों के पार 
चला जाता है। कैसे ? जैसे शरीर में काँठ चुभने पर कहीं से यत्नपूर्वक 
एक कॉठा लाकर उस काँटे को निकालते हैं फिर दोनों काँटों को फेंक देते 
हैं। सिद्ध अवस्था दन्द्ातात अवस्था है। यह अडद्वैत अवस्था है जो 
परमानन्द की स्थिति है। 


स्वामी विवेकानन्द कहते हैं कि देह धारण की प्रक्रिया का सर्वदा 
तथा सर्वदा समाप्त हो जाना ही विदेह-मुक्ति है। यह शरीर का अन्तिम 
मरण है। प्रुन॒ शरीर धारण नही होता, क्योंकि सभी कर्म और सस्कार 
सबीज नष्ठ हो जाते हैं। यह अवस्था वर्तमान शरीर के समाप्त होने पर 
ही सम्भव है। यहाँ यह ज्ञातव्य है कि जीवन्मुक्ति और विदेहमुक्ति दो 
प्रकार की मुक्तियाँ नहीं हैं। मोक्ष में प्रकार भेद नहीं होता। शरीर के होने 
और न होने के आधार पर ही इन दो भेदों का कथन किया गया है। 
जिस मुक्त प्रुरुष का प्रारब्ध भोग शेष नहीं हुआ है और तदर्थ वह शरीर 
धारण किये हुए है वह जीवन्मुक्त है। जब वह भोग समाप्त हो जाता है 
और शरीरपात हो जाता है तो वही विदेहमुक्त कहलाने लगता है। 


निष्कर्ष- 


सारयशत हम यह कह सकते है कि श्री रामकृष्ण देव के अनुसार 
बन्धन और मुक्ति, दोनों के कर्त्ता ईश्वर ही हैं। किन्तु तब, प्रश्न उठता है 


' श्री रामकृष्ण उपदेश (हिन्दी अनु0) पृ० 04 
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कि ईश्वर ने बन्धन की सृष्ठि ही क्‍यों की? रामकृष्ण देव के अनुसार 
ऐसा न होने पर ईश्वर की क्रीड़ा नहीं हो पाती। उसकी क्रीडा के सुचारू 
रूप से चलने के लिए अच्छे के साथ बुरे और मुक्ति के साथ बधन का 
रहना आवश्यक है। पुन उनका कहना है कि इस “क्यों? का वास्तविक 
अर्थों में कोई उत्तर नहीं है क्‍योंकि यह प्रश्न ही असगत है। हम तो 
इतना ही सोच सकते हैं कि इस सृष्टि में उनका खेल जैसा भी हो, वे 
हमें रिहाई दें। इस रिहाई के लिए आवश्यक है कि वह खेल और उस 
खेल के खिलौने हमारे लिए असहा हो जाया ईश्वर ने एक ओर जैसे 
मन से कह दिया है कि "जा, तू विषयों का भोग कर” वैसे ही दूसरी 
ओर वे उनके लिए भी हाथ बढ्य देते हैं जो स्वय उन्हीं के लिए व्याकुल 
हो जाते हैं। इस सन्दर्भ में एक प्रश्न यह उठता है कि यदि शुभ और 
अशुभ दोनों प्रकार के कर्म, वे ही करते हैं, तो उसमें हमारा क्‍या दोष ? 
दोष तो कोई नहीं है, किन्तु तब जब हम यह न सोंचे कि कर्ता मैं स्वय 
हूँ; अर्थात्‌ कर्त्ता और भाकताभाव की समाप्ति पर ही यह स्थिति हो सकती 
है। कर्त्ता और भोक्ता भाव की समाप्ति हेतु व्याकुल होकर प्रार्थना करनी 
होगी और प्रार्थना में व्याकुलता हेतु हृदय मस्तिष्कऔर हार्थों को क्रमश 
उनके लिए ही भावना, चितन और कर्म करना होगा, तभी मन और मुख 
एक होगा जो मुक्ति का द्वार है। मुक्तावस्था में रामकृष्ण ब्रह्म तादात्म्य की 
अपेक्षा ब्रह्मानन्द रसास्वादन को अधिक महत्त्व देते हैं। वे जीवन-मुक्ति और 
विदेह मुक्ति, दोनों ही स्वीकार करते हैं। 


स्वामी विवेकानन्द की मोक्ष-सम्बन्धी धारणा अद्वित वेदात के ही 
अनुकूल है। अत शकर के समान वे भी मोक्ष को न तो सस्कार्य मानते 
हैं और न ही प्राप्य। यह जो बद्धावस्था प्रतीत हो रही है वह क्रान्ति है, 
सत्य नहीं। परमार्थत आत्मा शुद्ध, बुद्ध और मुक्त स्वभाव है। शरीर 
डन्द्रिय, मन आदि के द्वाय यह ससीम और साच्त दृष्टिगोचर होता है। 
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परन्तु तत््वव यह असीम और अनन्त है। बन्धन कर्मजन्य है। भूत में 
कर्म के कारण हमें वर्तमान शरीर प्राप्त हुआ है और वर्तमान में कर्म के 
कारण पुनर्जन्म होगा। इस कर्म-प्रुनर्जम का विनाश ही अमरत्व की 
अनुभूति है। स्वामी जी के अनुसार अमरत्व के दो अर्थ हैं- अभावात्मक 
और भावात्मक। अभावात्मक अर्थ में अमरत्व मृत्यु का अभाव है, और 
भावात्मक अर्थ में यह स्वतत्रता की प्राप्ति है। स्वतत्रता का अर्थ है बधन 
से मुक्ति। मोक्ष का तात्पर्य इस अज्ञान को दूर करना और अपने 
वास्तविक स्वरूप का ज्ञान प्राप्त करना है। चूकि बन्धन का कारण हमारा 
अज्ञान है और अज्ञान का निवास हमारे मन में हैं, कहीं बाह्य जगत में 
नहीं है। अत बन्धन की सत्ता भी केवल हमारे मन में ही है, बाह्य जगत्‌ 
में नहीं । अत बन्धन को दूर करने और मोक्ष को प्राप्त करने में होने 
वाला परिवर्तन केवल ज्ञानगत है। अत बन्धन का दूर होना और मोक्ष की 
प्राप्ति व्यवहारिक दृष्ठि से ही सत्य है, पारमार्थिक दृष्टि से तो जीव और 
पुरुष नित्य मुक्त ही हैं, अत उनके बन्धन और पुन मोक्ष का प्रश्न ही 
नही उठता। 





उपसहार एवं निष्कर्ष- 


भावी शोध हेतु सुझाव 
सन्दर्भ प्रन्थ-सूची 
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उपसहार एव निष्कर्ष 


पूर्ववर्ती अध्यायों में अद्वैत वेदान्त के मूल तात्विक सिद्धान्तों का 
वर्णन करते हुए यह प्रतिपादित करने का प्रयास किया गया है कि श्री 
रामकृष्ण एवम्‌ विवेकानन्द की विचारधारा इन्हीं अद्वैत वेदान्तिक मूल तत्वों 
से सर्वाधिक प्रभावित है। आचार्य शकर के परवर्ती जिन विचारकों और 
चिन्तकों ने अद्वैतिक सिद्धान्तों का प्रतिपादन अपनी विचारधारा में किया 
उन पर शकराचार्य के विचारधारा की विलक्षण छाप दिखाई देती है। श्री 
रामकृष्ण और विवेकानन्द भी इसी श्रेणी में आते ढैं। इन दोनों महापुरुषों 
की विचारधाय का दार्शनिक अध्ययन करने पर यही लगता है कि इन 
दोनों ने शकराचार्य की विचारधारा को ही आधुनिक समय और समाज के 
अनुरुप व्याख्यायित करने का प्रयास किया । 


डॉ0 राधाकृष्णन का मत है कि “'शकर का अद्वैतवाद एक मढहान्‌ 
कल्पनात्मक साहस और तार्किक सूक्ष्मा का दर्शन डै। शकर का 
दर्शन अनेकों को बल प्रदान करता तथा सात्वना देता है।? 


श्री रामकृष्ण एवम्‌ विवेकानन्द के विचारों का सम्यक्‌ अध्ययन तथा 
विवेचन करने पर ऐसा प्रतीत होता है कि इनकी विचारधारा शकराचार्य के 
अद्वैत वेदान्तिक सिद्धान्तों के सर्वधा अनुकूल है। चूकि ये दोनों महाघुरुष 
मुख्यतः दार्शनिक न होकर समाज-सुधारक एव सन्त थे, अत इनकी 
विचारधारा में दर्शन के गूढ सिद्धान्तों को ही व्याख्यायित करने का प्रयारु 
नहीं किया गया बल्कि समाज के यदर्भ में इन सिद्धान्तों की व्यावहारिक 
व्याख्या भी की गई। यद्यपि श्री रामकृष्ण परमहस सर्वर्म समन्वयकर्ता 
थे, उनके हृदय में ज्ञानी, भक्त निर्गुणोपासक, समगुणोपासक, प्राचीन 
ब्रह्मेत्ताओं एवम्‌ आज के नवीन ज्ञाताओं के लिए समान आवर-भाव था 
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तथापि स्वामी जी अद्वैत वेदान्त का ही प्रतिपादन करते थे। उनका विचार 
था कि “माँ काली की कृपा से जीव असीम आत्मा एवम्‌ ब्रह्मरूपता 
को प्राप्त होता है।' अद्वैतवाद का ही समर्थन करते हुए श्री रामकृष्ण 
देव, माया को ईश्वर की शक्ति के रूप में स्वीकार करते थे। जिस प्रकार 
कि शाकर वेदान्त के अनुसार ईश्वर माया से अस्पृष्ट एव अप्रभावित रहता 
है, उसी प्रकार स्वामी जी के मतानुसार ईश्वर मायाबद्ध नहीं होता | इस 
सम्बन्ध में एक दृष्ठन्त प्रस्तुत करते हुए स्वामी जी ने कहा है कि 'जैसे 
सर्प जिसको काटता है, वह मर जाता है। साँप के मुँह में सर्वथा विष 
रहता है। साँप उसी मुँह से सदा खाता तथा निगलता रहता है किन्तु वह 
स्वय मरता नहीं है। इसी प्रकार माया भी दूसरों के लिए है न कि ईश्वर 
के लिए! 

स्वामी विवेकानन्द श्री रामकृष्ण के ही शिष्य थे। उन्होंने श्री 
रामकृष्ण देव के ही विचारों का विशेष रूप से प्रचार-प्रसार किया। 
विवेकानन्द ने अद्वैत वेदान्त दर्शन को एक लोकोपयोगी एव 
व्यावहारिक दर्शन का रूप दिया। विवेकानन्द ने कहा है कि 'वे कोई नई 
बात नहीं कह रहे है। वे स्वयं को शकराचार्य भी कहते थे। 


शाकर 3द्वैतवाद की ही तरह विवेकानन्द भी एकश्नद्धित तत्व की 
सत्यता में विश्वास करते थे। इसीलिए विवेकानन्द ने अद्वैतवादी दर्शन के 
अनुरूप मनुष्य एव पशु में भेद नहीं किया है। अद्वित वेदान्‍्त की ही तरह 
विवेकानन्द द्वारा स्वीकृत अद्वैत तत्व ब्रह्म ही है। विवेकानन्द के विचारों के 
अनुसार एक ब्रह्म ही अनेक रुपों में दिखाई पडता है। जगत्‌ के 
अनेकरूपता के विषय में विवेकानन्द का विचार है कि नाम एव रूप की 
सहायता से अज्ञान द्वारा सृष्टि ज़गत्‌ में ही पत्नी बालक शरीर एव मन 
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के भेद दिखाई पडते हैं। जब नामरूपात्मक उक्त अज्ञान की निवृत्ति हो 
जाती है तो अनन्त एव असीम ब्रह्म तत्व का साक्षात्कार होता है। जगत्‌ 
की श्राति एव परम सत्‌ के बोध के सम्बन्ध में स्वामी विवेकानन्द ने 
आचार्य शकर की ही भाति प्रसिद्ध रज्जु एव सर्प का दृष्ठान्त भी दिया है। 
इस प्रकार स्वामी जी जगत्‌ को अध्यारोप भी मानते हैं। 


माया को स्वामी विवेकानन्द सत्‌ एवम्‌ असत्‌ से विलक्षण होने के 
कारण अनिर्वचनीय स्वीकार करते हैं। परन्तु, माया को विवेकानन्द जगत्‌ 
की व्याख्या के लिए उपयुक्त नहीं मानते। स्वामी विवेकानन्द के मतानुसार 
माया कोई सिद्धान्त विशेष न होकर जगत्‌ की स्थिति मात्र का ही बोधक 
है। इसके अतिरिक्त विवेकानन्द माया का मिथ्या अर्थ भी नहीं ग्रहण 
करते। जगत्‌ को स्वामी विवेकानन्द परमार्थसत्‌ के रूप में नहीं स्वीकार 
करते परन्तु, वे जगत्‌ को पूर्णत असत्‌ भी नहीं कहते। इस प्रकार शाकर 
अद्वैतववाद और विवेकानन्द की विचारधारा में परिलक्षित अद्वितवाद प्राय 
समान ही है। इसीलिए विवेकानन्द को “नव्य-वेदान्तीः भी कहा जाता हैं। 
इन्होंने सगुण एव निर्गुण परम्परा में कोई भेद नहीं किया है। अर्थात्‌ एक 
ब्रह्न एक साथ सगुण और निर्गुण दोनों है। वही सत्य है तथा माया की 
योग से सृष्टि बनाता है तथा अभिव्यक्त करता है। उस ब्रह्म की पुर्नप्राप्ति 
ही मानव जीवन का अतिम उद्देश्य हैं। इनके गुरु श्री रामकृष्ण का 
ईश्वर तत्व भी किसी वाद या सिद्धान्त में न बैँधा होकर सर्वान्‍्तरयामी हैं। 
अन्त करण की भिन्‍नता अर्थात्‌ ससार और पथ की अबेकता के कारण ही 
लोग उसे भिन्‍न-भिन्‍न नामों से पुकारते हैं। इस नामगत विभिन्‍नता के 
कारण उसके स्वरूप में कोई अन्तर नहीं आता है। इसी भाँति वही ईश्वर 
तत्व सग्रुण एवं निर्गुण दोनों रूप में है। इससे न तो उसके ईश्वरत्व में 
कोई बहुलता आ जाती है और न ही उसके स्वरुप, नित्यता एवं दिव्यता 
में कोई अन्तर आता है। 
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अद्वैत वेदान्तिक परम्परा का निर्वहन करते हुए ही श्री रामकृष्ण 
एवम्‌ विवेकानन्द की वैचारिक पृष्ठभूमि में माया-सिद्धान्त सम्बन्धित 
विचारधारा का प्रतिपादन हुआ है। इन दोनों ने माया अथवा अज्ञान को 
ही बन्धन स्वीकार किया है तथा कहा है कि इससे छुटकारा पाने पर 
ही हम अपने असली स्वरुप को पहचान सकेंगे। यही मुक्ति है और 
यह मुक्ति ही मानव का लक्ष्य है। नामरुपात्मक जगत्‌ अनित्य एव 
सान्‍त है, अत विकारयुकत है जिसके कारण उसमें अन्तर्विरोध का होना 
स्वाभाविक है। इसी अन्तर्विरोधात्मक स्थिति को स्वामी विवेकानन्द ने माया 
के रूप में स्पष्ट किया है। अद्वैत वेदान्त की भाँति इनका भी मानना है 
कि सृष्टि इसी माया का प्रक्षेप है जिसका अधिष्ठान ब्रह्म है। माया अपनी 
आवरण शक्ति द्वार जहाँ एक ओर ब्रह्म या सत्य के यथार्थ स्वरुप को 
आवृत्त करती है वहीं अपनी विक्षेप शक्ति द्वारा इस सम्पूर्ण नामरुपात्मक 
जगत्‌ प्रपच की सृष्टि भी करती है। सृष्टि का अधिष्ठान “ब्रह्म है तथा 
माया उसकी बीज शक्ति है। यह सुविदित है कि प्रलयावस्था में कार्य 
अपने कारण में विलीन हो जाता है। अत श्री रामकृष्ण देव ने कहा 
किशआाद्य- शक्ति ही इस सृष्ठि को ईश्वर के भी भीतर से बाहर लाती है 
और पुन उसी में स्ख देती है। अद्वैत वेदान्तिक दृष्टि से मायोपाधिक 
ब्रह्म ही ईश्वर है। सत्य एक ओर अबद्वित स्वरुप ब्रह्म ही है, अत 
परमार्थत जगत्‌ (यृष्टि) को असत्‌ कहा गया। श्री रामकृष्ण देव के 
मतानुसार सृष्ठि बब्ध्यापुत्र के समान असत्‌ नहीं वरन्‌ भ्रम की तसड 
असत्‌ है। 
यदि मायोपाधिक ब्रह्म ईश्वर है तो अन्त करणावच्छिनन चैतन्य ही 
जीव” है। जीव अविद्याकृत है क्योंकि जीव के अस्तित्व की कल्पना वैसी 
ही है जैसे गगा का कुछ भाग हम घेर लें और कहें कि यह हमारी निजी 
गगा है? विवेकानन्द के अनुसार विषय और विषयी की ग्रथि का 
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नाम “जीव” है। 


शकराचार्य के तत्व मीमासीय सिद्धान्तों की वजह से अद्वैत वेदान्त 
को प्राय “अकर्मण्यता का दर्शन” कहा जाता है। अद्वैतवादी ब्रह्म को कूठस्थ 
नित्य, शुद्ध तथा पूर्ण मानते हैं। पूर्ण होने से इसमें किसी प्रकार के कर्म 
सम्पादन की सभावना नहीं बनती है क्‍योंकि सामान्यतया यह माना जाता 
है कि कर्म ऐच्छिक होता है और इच्छाओं की उत्पत्ति कमी या अपूर्णता के 
कारण होती है। यद्यपि ब्रह्म में किसी प्रकार की कमी या अपूर्णता नहीं है। 
इसीलिए उसमें किसी इच्छा का होना सम्भव नहीं है। इसलिए उसका कर्म 
करना भी सम्भव नहीं है। अद्वैत वेदान्त में मुक्तावस्था ही ब्रह्म अवस्था 
है। इसलिए कर्म को बन्धन अथवा अज्ञान स्वरुप ही माना जायेगा। इन 
सिद्धान्तों के फलस्वरुप जो भी दर्शन विकसित हुआ उसने सासारिक कर्मों 
के प्रति उदासीनता को ही बद्मवा दिया। स्वामी विवेकानन्द ने अद्वित 
वेदान्त के विषय में अकर्मण्यता के आरोप का प्रतिवाद करते हुए कहा था 
कि हम साधारणतया अकर्म का अर्थ करते हैं- निश्चेष्दता। परन्तु, श्री 
रामकृष्ण देव एवम्‌ स्वामी विवेकानन्द ने अद्वधित वेदान्त के व्यावहारिक पक्ष 
पर विशेष बल दिया है। अद्वैत वेदान्त को व्यावहारिक दर्शन का रूप देकर 
इन दोनों ने मानव सेवा एव विश्व बन्धुत्व के भाव को उन्‍नत किया है।' 


अद्वैत वेदान्त दर्शन पर केवल आदर्शमूलक दर्शन होने का जो 
आरोप लगाया जाता है उसका प्रतिवाद भी स्वामी विवेकानन्द ने डटकर 
किया है। वे कहते हैं अद्बैत वेदान्त ऐसे किसी भी आदर्श की बात बहीं 
करना जिसकी प्राप्ति न हो सके अथवा जो व्यावहारिक न हो। वेदान्त का 
परम आदर्श ही है “तत्त्वमसि? अर्थात्‌ तुम ही वह ब्रह्म हो। इस आदर्श 
को अपने वैचारिक पृष्ठभूमि में व्याख्यायित करते हुए स्वामी विवेकानन्द 
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कहते हैं कि “समस्त बौद्धिक वाद-विवाद और विस्तार के पश्चात्‌ तुम्हे 
इसमें यही सिद्धान्त मिलेगा कि मानवात्मा शुद्ध स्वभाव और सर्वज्ञ है। 
आत्मा के सम्बन्ध में जन्म अथवा मृत्यु की बात करना भी कोरी 
विडम्बना मात्र है। आत्मा का न कभी जन्म होता है, न मृत्यु, मैं मरूगा 
अथवा मरने में डर लगता है यह सब केवल कुसस्कार मात्र है और मैं 
यह कर सकता हूँ, यह नहीं कर सकता, ये सब भी कुसस्कार है। मैं 
सब कुछ कर सकता हूँ। वेदान्त सबसे पहले मनुष्य को अपने ऊपर 
विश्वास करने के लिए कहता है। जिस प्रकार ससार का कोई धर्म 
कहता है कि जो व्यक्ति अपने से बाहर सगुण ईश्वर का अस्तित्व नहीं 
स्वीकार करता, वह नास्तिक है, उसी प्रकार वेदान्त भी कहता है कि जो 
व्यक्ति अपने आप पर विश्वास नहीं करता, वह नास्तिक है। अपनी 
आत्मा की महिमा में विश्वास न करने को डी वेदान्त में नास्तिकता 
कहते हैं। बहुत से लोगों के लिए यह एक भीषण विचार है इसमें कोई 
सदेह नहीं और हममें अधिकाश सोचते हैं कि यह कभी प्राप्त नहीं किया 
जा सकता, किन्तु वेदान्त दृढ रूप से कहता है कि प्रत्येक व्यक्ति इस 
सत्य को जीवन में प्रत्यक्ष कर सकता है। इसकी उपलब्धि में स्त्री-पुरुष 
बालक-बालिका, जाति या लिग आदि से सम्बद्ध किसी प्रकार का विभेद 
बाधक नहीं है - क्‍योंकि वेदान्त दिखा देता है कि वह सत्य पहले से ही 
सिद्ध है और पहले से ही विद्यमान है।””' 

अद्वैतवादी विचारधारा को व्यावहारिक रूप देते हुए स्वामी विवेकानन्द ने 
कहा है कि वास्तव में वेदान्त का एकमात्र अर्थ यह है कि सभी प्राणी समान 


हैं। सिर्फ मनुष्य मे ही समानता नहीं है वरन्‌ समस्त प्राणी जगत्‌ मे समानता 
विद्यमान है। मनुष्य पशु पक्षी सभी के जीवन का समान महत्व है। इसके साथ 
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ही अद्वित वेदान्त का उपयोग दैनिक जीवन नागरिक जीवन ग्राम्य 
जीवन राष्ट्रीय जीवन एव प्रत्येक राष्ट्र के घरेलू जीवन में किया जा 
सकता है क्योंकि वेदान्त सर्वोच्च दर्शन और धर्म ढै। एक और अद्धैत तत्त्व 
की सार्थकता को श्री रामकृष्ण और विवेकानन्द दोनों ने अपनाया और यह 
स्पष्ट करने का प्रयास किया कि समस्त लोक की आत्मा एक है। वही 
एकमेवाद्धितीय है। वही ब्रह्म है। उसका अभिज्ञान ही परमानन्द है मोक्षत्व 
है। वह अनादि एव अनिर्वाच्य है। अत उसके अभिज्ञानार्थ साधना मार्गों में 
प्रवृत्त होकर बन्धनग्रस्त जीव को अनुभूति प्राप्त कने की आवश्यकता है। 
भावी शोध हेतु सुझाव - 


प्रस्तुत शोध प्रबन्ध में श्री गमकृष्ण देव और उनके परम शिष्य 
विवेकानन्द को अद्वैत वेदान्त के व्यावहारिक परिवर्द्धध के रुप में दर्शाया 
गया है। वस्तुत समकालीन भारतीय दार्शनिक परम्परा अद्धैत वेदान्त पर 
धारावाहिक टिप्पणी है और भारत के अधिकाश आधुनिक दर्शनविद्‌ 
शकराचार्य से किसी न किसी रुप में प्रभावित अवश्य हैं। रामकृष्ण देव 
और विवेकानन्द की विचारधारा में अद्वैत वेदान्त सिद्धान्तत एवं व्यवहारत 
दोनों रुप में साकार हुआ है। 


समय एव साधन की सीमाओं के कारण प्रस्तुत कृत्य शोध सीमित 
ही कहा जायेगा। इस शोध को व्यापक बनाने के लिए शोधार्थी द्वारा कुछ 
ऐसे क्षेत्रों का सकेत किया जा रहा है जिसमें और अधिक कार्य किया जा 
सकता है- 


श्री रामकृष्ण देव की सिद्धिया अत्यन्त व्यापक थीं। ऐसा कहा जाता 
है कि माँ काली का इनको साक्षात्‌ हुआ था। शकराचार्य ने भी देविस्त्रोत 
लिखा है। रामकृष्ण देव माँ काली के वरद्‌ पुत्र थे तो शकराचार्य को 
भगवान्‌ शकर का अवतार माना जाता है। इस सदर्भ में व्यापक शोध 
कार्य किया जा सकता है। 

शकराचार्य ने अपने मत का प्रचार-प्रसार सम्पूर्ण भारतभूमि पर 
किया। इसके लिए उन्होंने चार पीठों की स्थापना भारत की चारों दिशाओं 
में किया। विवेकानन्द ने भी अपने व्यावहारिक वेदान्त की शिक्षा सम्पूर्ण 
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धरा पर विस्तारित किया। शकराचार्य एव विवेकानन्द की वैचारिक साम्यता 
पर एक गहन शोध कार्य किया जा सकता है। 


शकराचार्य और विवेकानन्द के सामाजिक सुधारों में परिस्थितिनुकूल 
साम्यता एव वैषम्यता दिखायी देती है जिसका तुलनात्मक अध्ययन किया 
जा सकता है। 


शकराचार्य को “जगदुगुरुः कहा गया, लेकिन विवेकानन्द को 
समाज-म्रुधारक कहा गया। शकराचार्य क्यों जगदगुरु हैं और विवेकानन्द 
क्यों नहीं? जगदृग्रुरुता के लिए मापदण्ड क्‍या हैं? कौन-कौन से 
महापुरुष इस मापदण्ड पर खरे उतरते हैं- इस सदर्भ में श्री रामकृष्ण देव 
और विवेकानन्द के सामाजिक अवदानों को मूल्याकित किया जा सकता 
है। 


श्री रामकृष्ण देव और विवेकानन्द के द्वारा दिए गए आध्यात्मिक 
सत्य से दर्शन के अनेक शास्त्रीय प्रश्नों का भी समाधान प्राप्त होता है। 
वे समाधान वैचारिक समाधान न होकर अनुभूति के सत्य हैं। ऐसी ही 
एक समस्या द्वैत, विशिष्टाद्बित और अद्वित के आपसी विवादों की है 
जिसका अद्भुत समाधान हमें रामकृष्ण और विवेकानन्द के दर्शन में प्राप्त 
होता है जिसके अनुसार- '्वैतः, 'विशिष्टाद्गैत! एव “अद्वैत” वस्तुत उसी 
अनुभूति के तीन प्रकार हैं जिनमें परस्पर विसगति न होकर क्रमश तीन 
उत्तरोत्तर सोपानवत्‌ सगति है। द्वैत से चलकर विशिष्टाद्वेत की ओर से होते 
हुए अद्वैत की भूमि पर पहुँचा जा सकता है। इसी कारण अद्वैतोन्मुखी 
विकास यात्रा में द्वैत एव विशिष्टाद्बघात की धारा से भी स्वामी विवेकानन्द 
अपने व्यक्तित्व एव कृतित्व से वेदान्तिक समाजवाद की भूमिका प्रस्तुत 
करते हैं। इस सदर्भ में भी दार्शनिक शोध कार्य किया जा सकता है 
जिसमें 'वेदान्तिक समाजवाद की वर्तमान सदर्भ में उपादेयता? को 
उजागर कर आज की मानसिक पलायनता व दिग्भश्षमित मानसिकता को 
सम्यक्‌ मार्ग की धाया से सलग्न किया जा सके। 
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